PREFAŢĂ 


„Stupa” este o formă simbolică care se împrăștie în toată Asia de Sud, Sud-Est şi Est. În 
manifestările sale indiene este un caz extrem în ceea ce priveşte funcția arhitecturală: nu are spațiul 
interior utilizabil şi construcţia sa are o simplitate de bază. În acest studiu de „stare de artă” Adrian 
Snoderass citeşte stupa ca un artefact cultural. Monumentul concretizează principiile metafizice şi 
generează semnificații multivalente în moduri care pot fi articulate cu texte literare şi alte forme 
arhitecturale. " 


Domnul Snodgrass a pornit în studiile sale ştiinţifice pe o cale din ce în ce mai neclintită în a 
doua jumătate a secolului al XX-lea. Format ca arhitect, este autodidact în complexităţile culturilor 
asiatice care îl interesează. La vârsta de douăzeci și cinci de ani a plecat în India şi Sri Lanka, unde 
a locuit şi a lucrat mai mult de şase ani şi a dobândit cunoştinţe de tamil şi sanscrită. Apoi a petrecut 
şapte ani în Japonia, unde a predat engleza şi a învăţat chineza, urmat de doi ani fiecare în Indonezia 
şi Hong Kong. S-a întors în Australia în 1976 şi deţine acum un curs comun în studii religioase și 
arhitectură la Universitatea din Sydney. În prezent, termină o disertaţie de doctorat, folosind 
materiale chinezeşti, indiene, precolumbiene, africane, creştine şi islamice pentru a analiza modul în 
care conceptele temporale şi ciclurile de timp sunt încorporate în clădiri. O altă lucrare încă 
nepublicată, bazată pe surse chineze şi japoneze, este un studiu masiv asupra a două mandale din 
budismul Shingon. 


Craig ]. Reynolds Sydney aprilie 1984 


INTRODUCERE 
1. NATURA SIMBOLISMULUI ARHITECTURAL 

În viziunea indiană tradiţională!, o clădire, dacă este concepută în mod corespunzător, 
satisface atât o stare fizică, cât şi una metafizică”. Are o dublă funcţie: oferă „marfă, fermitate şi 
încântare”, astfel încât să servească nevoile psiho-somatice, emoţionale și estetice ale omului şi, de 
asemenea, îl serveşte intelectual, acţionând ca un sprijin pentru contemplarea principiilor supra- 
empirice. 

În acest punct de vedere, o clădire proiectată corespunzător va întruchipa o semnificaţie. Va 
exprima modul în care lumea fenomenală se raportează la Real şi modul în care Unul „se 
fragmentează” în multiplicitate; va purta indicaţii ale non-dualităţii (advaita) a domeniilor sensibile 
şi suprasensibile. Clădirea care funcționează pe deplin va ajuta la realizarea stării de conştiinţă 
intelectuală pe care tradiţiile indiene o consideră a fi scopul şi perfecțiunea vieții umane, acea 
conștientizare nediferențiată sau starea de a fi „în care nu mai există nicio distincție între cunoscător 
şi cunoscut, sau a fi din a cunoaște"?. 

În măsura în care clădirea întruchipează semnificaţii care conduc la o viziune intelectuală a 
non-dualității unității principiale şi a multiplicității manifestate, ea funcționează ca un simbol, adică 
ca o „reprezentare a realităţii la un anumit nivel de referință de către realitatea corespunzătoare a 


% Monument funerar budist, format dintr-un soclu poligonal, având deasupra un corp cilindric acoperit cu o 
cupolă. 

l Următoarele consideraţii privind simbolismul derivă în principal din scrierile lui Ren4 Guenon, A.K. 
Coomaraswamy şi Mircea Eliade. Vezi special. Guenon, 1 945a, pp. 130 şi urm .; 1962, passim; 1953, p. 115 şi urm. 
Pentru un rezumat excelent al scrierilor lui Coomaraswamy despre simbolism, cu referințe, vezi Livingstone, 1962, 
pp. 55 şi urm .; şi indicaţii valoroase despre gândirea lui Eliade asupra simbolismului sunt date în Saliba, 1976, pp. 
54 şi urm., şi Allen, 1978, pp. 140 şi urm. 


2 Termenul „metafizică” este folosit în acest studiu aşa cum este și de Guenon şi Coomaraswamy, pentru a 
indica ceea ce se află dincolo de fizic. Nu se referă la „metafizica” filosofiei moderne. Vezi Guenon, 1945a, pp. 108 
ŞI urm. 

3 „Intelectul” se referă aici la „organul” supraindividual prin care sunt percepute realitățile metafizice şi este 


un sinonim pentru budhi din formulările vedantice şi budiste. Pentru buddhi vezi Guenon, 1945, pp 65 şi urm. 
4 Coomaraswamy, 1946,p. 41. 


altuia". Credinţa că clădirea este capabilă să îndeplinească această funcţie simbolică se bazează pe 
doctrina indiană că există o corespondenţă analogă sau anagogică între ordinele fizice și cele 
metafizice ale realităţii, că lumea sensibilă este o asemănare a intelectualului, în așa fel încât 
„această lume este imaginea acestui lucru şi invers”€. Tot ceea ce există îşi derivă realitatea dintr-un 
principiu transcendent, supra-empiric şi traduce sau exprimă acel principiu în conformitate cu 
limitări şi modalități care îi caracterizează propriul nivel de existență. Ordinele realității, adică 
multiplele stări ale ființei și multiplele stări ale existenței, sunt atât de multe reflecții, una de 
cealaltă, întrucât fiecare la rândul său este o reflectare a Unităţii de unde derivă” . Aceasta fiind 
astfel obiectele experienţei noastre senzoriale care sunt văzute ca atâtea imagini sau reflexii, în 
diferite grade de obscuritate, ale formelor paradigmatice existente la niveluri superioare, iar legile 
care operează într-un domeniu inferior pot fi luate pentru a simboliza realitățile aparţinând unei 
ordine superioare, "în care rezidă propria cauză cea mai profundă, care este în același timp 
principiul şi scopul lor "5. 

Într-un sens, 


„ Spre deosebire de forma sa accidentală sau reală, care este cauza sa 
materială, fiecare lucru are şi o formă exemplară şi esențială, „cauza pur intelectuală şi imaterială a 


lucrului fiind ceea ce este, precum și mijloacele prin care este cunoscut”. Forma esenţială și 


substanța materială a entității constituie respectiv aspectele sale inteligibile şi sensibile, acel prin 
care este recunoscută din alte lucruri și cel care îi conferă existenţa sa perceptibilă. Prin faptul că ia 
parte la o esenţă sau este reflectarea unui arhetip esențial, fiecare entitate fenomenală este „nu 
numai ceea ce este vizibil, ci și ceea ce reprezintă - astfel încât omul să poată găsi în orice obiect 
orice semnificaţie a supra-realităţii sensibile care o informează”. Adică fiecare obiect al simţurilor 
sau al gândului este un simbol. 

Totuşi, într-un sens mai specific şi restrâns, există şi un simbolism deliberat şi calculat, unul 
care cristalizează învăţăturile doctrinare ale unei tradiții sub forma unei reprezentări figurative sau 
spaţiale prescrise. De aici rezultă convenţia de a limita termenul „simbol” la obiecte sau imagini 
care țin direct de formulări doctrinare şi în care conţinutul simbolic este clar şi explicit manifest. 
Simbolurile, în acest sens mai specific, sunt reflectări mai clare și mai perfecte ale relaţiilor şi 
proceselor principiale, expresii mai convingătoare, directe şi succinte ale adevărurilor 
transcendente, decât sunt generalitatea lucrurilor. Ele posedă dimensiuni ale sensului și o rezonanță 
de semnificație lipsită la obiectele obişnuite. 

Aceste din urmă simboluri, posedate de o transparență mai mare decât curentul obişnuit al 
entităţilor sensibile, sunt caracterizate prin „adecvare”"!, printr-o eficacitate în a produce într-o 
persoană calificată şi receptivă un adaequatio rei et intellectus, adică o condiție adevărată de 
cunoştinţe intelectuale. Ele sunt capabile să provoace amintirea unei paradigme supramundane şi, 
prin acest fapt, sunt impregnate de sacru. 

Simbolul adecvat sau sacru se consideră că a fost „dat”; este revelat tradiţiei dintr-o sursă 
non-umană. Este adecvat tocmai pentru că nu este o simplă înțelegere a minţii umane şi, prin 


5 Ibid., p. 115. 

6 AB VIII. 2. 

7 Guenon, 1962, Ch. L ("Les symboles de L'analogie"), pp. 319 ff. 

8 Guenon, 1958a, p. xii; cf. 1962, p. 36. Doctrina care consideră natura ca un simbol al supra-fizicii nu se 
limitează la Est. A fost de asemenea actual în Europa Evului Mediu, şi mai ales în doctrinele franciscanilor, unde 
este enunțată cu o claritate clară de Sfântul Bonaventura. Este implicit şi în doctrina tomistă a analogiei entis. Vezi 
Guenon, 1962, p. 37,n.1. 

9 Coomaraswamy, 1946, pp. 72 f. 

10 Coomaraswamy, 1977, 1, p. 295. Entitatea este o „reflexie” a Formei esenţiale (forma) în materie (materia), 


care corespund la nivelul existenţelor fenomenale cu Esenţa şi Substanţa la nivel universal, concept care este 
explicat în cele ce urmează (vezi pp. 210 și urm. În formulările indiene, forma și materia corespund cu nama și rupa, 
lit. „nume” şi „formă”, adică denominaţional şi aparenţial, numele şi asemănarea, aspectele noumenale şi 
fenomenale ale lucrurilor. Vezi mai jos, p. 29, n.4, pentru clarificări ale cuvântului materia, „materie”. 

Il „Ad-equate”, o „realizare egală cu”. Despre simbolism adecvat, vezi Coomaraswamy, 1946, pp. 135 şi 
urm .; Livingstone, 1962, pp. 59 şi urm. 


urmare, o chestiune de asemănări imaginate sau presupuse, ci este o adevărată imitație a unui 
exemplu suprem, „nu este o chestiune de asemănări iluzorii, ci de proporţie, adevărată analogie și 
adecvare, prin care ni se aminteşte referentul prevăzut"!?. Un simbol adecvat este "adevărat, 
analogic, precis, canonic, hieratic, anagogic şi arhetipal"!. 

Se vede că termenul „simbol”, așa cum este folosit în contextul indian și aşa cum este înţeles 
în acest studiu, are o semnificație cu totul alta decât cea dată în limbajul cotidian, prin psihoanaliză, 
lingvistică, „simbolist” artă sau în teoriile semiologice actuale ale arhitecturii. În acestea, ceea ce se 
numeşte „simboluri” indică ceva în interiorul lumii empirice, cunoscut de simţuri sau de conceput 
de către minte, astfel încât simbolul și referentul său să stea la același nivel al realității, în timp ce 
aici este luat pentru a indica un referent care se află la un nivel supra-empiric, unde nu poate fi 
cunoscut prin percepţia senzorială sau prin gândire sau prin alte mijloace decât prin analogie. În 
semnificaţia sa indiană, simbolul indică dincolo de sine,'* către un domeniu care transcende 
sensibilul și raţionalul!?, în sens indian este anagogic (din Gk. anago, „a duce până la”),'* conducând 
înţelegerea în sus către un sens metafizic. În timp ce simbolurile, aşa cum se înţelege în gândirea 
contemporană, au doar un nivel de referință, în gândirea indiană au două: în iconografia indiană, de 
exemplu, lotusul se referă la un nivel la floarea experienţei noastre sensibile, în timp ce la celălalt 
înseamnă Apele tuturor posibilităților, un concept care este total insesizabil pentru orice 
reprezentare directă!. 


* * 


Formele arhitecturale sunt eminamente adecvate pentru a acţiona ca simboluri. Fiecare 
construcție simbolică este necesară bazată pe fenomenal; ascensiunea la niveluri exemplare trebuie 
să înceapă de la baza experienţei noastre sensibile, trebuie exprimată în modul cunoscătorului. În 
lumea noastră spaţiul ocupă o poziţie fundamentală în conştientizarea noastră; este o bază primară a 
conştiinţei noastre despre lumea corporală şi totuşi este ea însăşi eterică!€ şi a unei corporalităţi 
extrem de rare. Ca atare, este un mediu adecvat pentru a transmite noţiuni metafizice Şi, aşa cum va 
arăta acest studiu, analogiile spațiale şi metafore abundă în literaturile brahmanice și budiste: 
proprietățile spaţiului oferă un mijloc convingător pentru exprimarea simbolică. Spațiul este, de 
asemenea, mijlocul şi prima preocupare a arhitecturii, iar clădirile, poate mai complet şi mai direct 
decât orice altă formă de artă, sunt capabile să redea concepte spaţiale în forme sensibile. Prin 
manipularea spațiului, forma construită încorporează un simbolism adecvat. 

Prin urmare, în India tradițională, arhitectura este privită ca simbolică atât în conţinut, cât şi 
în import. Acționează ca o punte intelectuală între vizibil şi invizibil, corporal şi fără formă, 
expresibil şi inefabil; afirmă corespondența analogică a ordinelor realității; este destinat să 
funcționeze atât fizic, cât şi metafizic; iar formele sale sunt în mare măsură determinate de 
exigenţele speculaţiei intelectuale!” şi ale contemplaţiei. Opera arhitecturală întruchipează, într-o 
formă tangibilă, adică corporalizează, ceea ce este intangibil şi necorporal. Ca simbol este o 
expresie formală în şi prin care este percepută o realitate supra-formală. El aparține acelei „arte 
reale”, care „este una de reprezentare simbolică şi semnificativă, o reprezentare a lucrurilor care nu 
pot fi văzute decât de intelect”. 


* * 


Scopul acestui studiu este de a exemplifica, prin intermediul stupei, modul în care formele 


12 Coomaraswamy, 1946, p.135. 13. Livingstone, 1962, p. 60. 

13 idem 

14 See Allen, 1978,pp. 143f. IS- Ibid,pp. 158f. 

15 idem 

16 Livingstone, 1962, p. 57. 17. Ibid,p. 58. 

17 idem 

18 Skt. akasa este atât „spaţiu”, cât şi „eter”, elementul prin excelenţă. Vezi mai jos, p. 37. 

19 „Speculaţie” în sensul său etimologic, derivând din Lat. specula, „oglindă”, referindu-se la reflectarea 


Formelor în Intelect (buddhi). 
20 Livingstone, 1962, p. 57, citând Coomaraswamy. 


spațiale ale arhitecturii indiene și influențate de indian sunt simboluri şi funcție pentru a exprima 
noţiuni metafizice. Stupa se potriveşte în mod special în acest scop, deoarece arată în mod clar 
conformaţiile spaţiale care transportă conţinutul simbolic principal al clădirilor indiene: un centru 
definit, o axă, orientare, o geometrie precisă și succintă şi utilizarea formelor simbolice de bază, 
cum ar fi pătratul şi cercul şi cubul şi sfera. Stupa are, de asemenea, avantaje ca subiect pentru 
studiul simbolismului arhitectural indian prin faptul că este, în ceea ce priveşte funcția sa 
arhitecturală, un caz extrem: nu are spaţiu interior utilizabil și construcția sa este de o simplitate de 
bază, evitând explicațiile formelor sale ca rezultat din necesitatea funcțională sau structurală. 
Dimpotrivă, există doar pentru a satisface nevoile simbolismului și are o referință metafizică clară și 
fără echivoc. Prin urmare, în stupă, funcționarea simbolismului ca determinant al formei 
arhitecturale poate fi privită într-un accent clar; în stupă putem vedea, prin simplitatea lor 
necomplicată, modele simbolice care sunt la fel de aplicabile, mutatis mutandis, la dispunerea altor 
forme de construcții indiene, de la cetăţi şi oraşe, la palate, case şi temple. 


2. ANALIZA SIMBOLISMULUI STUPA 

Acest studiu încearcă să analizeze un model de semnificaţii interdependente generate de 
forma stupei. O face prin referire la mit, la ritual şi la doctrină, vizionând forma arhitecturală din 
cadrul conceptual al tradiției căreia îi aparține. Această abordare implică întrebări de obiectiv și 
metodologie. 

Referentul simbolului, aflat în tărâmurile transcendente ale paradigmelor arhetipale,“ este 
inefabil: în ultima analiză, sensul stupei nu poate fi exprimat. Simbolul, cu toate acestea, se referă 
nu numai la realitățile ordinii principiale, ci şi la realitățile aparținând unei ierarhii de niveluri 
suprapuse şi la realitățile aparținând oricăruia dintre acele niveluri. Simbolul conţine o multitudine 
de semnificaţii; este multivalent atât pe verticală, cât şi pe orizontală. O relație de cauzalitate 
funcționează între niveluri: cele superioare acționează drept cauze secundare faţă de cele care se 
află mai Jos şi, din moment ce un efect exprimă ceva ce intră în natura cauzei, lucrurile de la nivelul 
inferior participă la cele ale superiorului și pot fi deci luate pentru a le reprezenta. Aceasta este 
multivalenţa verticală a simbolului”. 

Simbolul are, de asemenea, o multitudine de semnificaţii la nivel orizontal?. Fiecare simbol 
face parte dintr-o schemă de referenţi interconectaţi; face parte dintr-un tipar de relații concordante. 
Nu stă izolat, ci se interconectează cu alte simboluri, care se potrivesc pentru a forma o reţea de 
semnificaţie care se întăreşte reciproc. O înţelegere mai profundă a unui simbol se obține prin 
studierea grilei sau a reţelei formate din corespondenţii săi simbolici. Modelul de semnificaţie care 
reiese din juxtapunerea simbolurilor înrudite nu epuizează semnificația simbolului, care, după cum 
am văzut, este în cele din urmă dincolo de cuvinte, dar îşi întăreşte indicațiile, indicând o coeziune 
logică şi o integritate care în sine este o indicare a caracterului omniprezent al Principiului. Tocmai 
acest model de simboluri inter-reflectante încearcă să delimiteze acest studiu. Adunând simboluri 
înrudite în apoziţie, adică simboluri care au o comunitate de referință pe plan orizontal, încearcă să 
marcheze „câmpul” interacțiunilor simbolice pe care le generează stupa. 

Metafora Reţelei Indra dată în şcoala budismului Hua Yen (Jap. Kegon) indică natura acestui 
proces de model răspândit în construcții simbolice. Plasa, care atârnă în Palatul Indra, are o bijuterie 
la fiecare dintre traversările firelor sale. Fiecare dintre aceste bijuterii reflectă fiecare bijuterie şi se 
reflectă la rândul ei în fiecare dintre ele”. Corelaţii simbolici formează o rețea similară: o analiză 


21 


21 Adică domeniul universalului şi al nemanifestatului. Acești termeni sunt clarificați de Guenon, 1945, pp. 32 
şi urm., Unde el oferă, de asemenea, următorul tabel care distinge diferenţa dintre domeniile universale şi 
individuale: Universal (Nemanifestatul, Manifestarea fără formă), Individual (Manifestare formală = Stare subtilă + 
Stare brută). „Stare brută” este existenţa corporală; „stare subtilă” include toate modalitățile extracorporale ale 
stărilor individuale de existenţă, fie că sunt umane sau altele. 

22 Guenon, 1958a, pp. xii-xiv. 

23 Simbolurile „au capacitatea de a exprima simultan o serie de semnificaţii a căror continuitate nu este 
evidentă pe planul experienţei imediate” (Eliade, 1959b, pp. 98 f.). Eliade subliniază în mod repetat multivalenţa sau 
polivalenţa simbolurilor. A se vedea, de exemplu, 1958b, p. 450; 1959b, p. 99; şi Allen, 1978, pp. 161 şi urm. 

24 Vezi mai jos, p. 125 f. pentru referinţe şi dezvoltări ulterioare ale acestei metafore. 


exegetică a omologilor unui simbol aruncă lumină asupra simbolului; iar pe măsură ce 
semnificaţiile sale sunt astfel clarificate, la rândul lor luminează celelalte simboluri. Mai mult, 
răspândirea modelelor interconectate şi inter-reflectante este integrativ%; în acelaşi mod în care 
numeroasele bijuterii ale Reţelei sunt reflectate sau „focalizate” într-o singură bijuterie, astfel toate 
construcțiile simbolice pot fi găsite în cadrul simbolului studiat şi pot fi unificate în interiorul 
acestuia. Astfel Eliade poate spune că „căutarea structurilor simbolice nu este o operă de reducere, 
ci de integrare. Comparăm sau contrastăm două expresii ale unui simbol nu pentru a le reduce la o 
singură expresie preexistentă, ci pentru a descoperi procesul prin care o structură este probabil să- 
și asume semnificaţii îmbogăţite"*. 

Plasa conţinuturilor simbolice este formată nu numai de simboluri vizuale şi spaţiale, ci şi de 
construcții simbolice exprimate în alte moduri: mit, care este simbol exprimat într-o formă verbală 
sau narativă; ritual, care exprimă conceptele simbolice prin gesturi și cuvinte; şi doctrine, care le 
exprimă conceptual. 

Simbolul arhitectural este spațial, mitul este verbal. Unul exprimă referentul supra-fizic într- 
un mod geometric sau figurativ, celălalt într-un mod verbal şi narativ”. Așa cum este folosit aici, 
cuvântul „mit” nu este, ca în vorbirea populară, sinonim cu „fabulă”, ceea ce înseamnă o poveste 
neadevărată. Dimpotrivă, este folosit în sensul său etimologic strict: în timp ce „fabulă”, din lat. 
fabula, derivă din fari, „a vorbi”, „mit” este din Gk. muthos, care derivă din rădăcina mu, „a vorbi 
cu buzele închise”, adică în tăcere”. Aceasta sugerează adevărata natură a mitului: este o narațiune 
vorbită care se referă la tăcere şi inexprimabil. La fel ca şi simbolurile grafice, mitul afirmă tăcerea 
care stă dincolo de cuvinte: naratorul mitului rămâne tăcut în timp ce vorbeşte”. 

Înţeles în acest sens, mitul este „limbajul propriu-zis al metafizicii“ şi „reprezintă cea mai 
profundă cunoaștere pe care o are omul”. Mitul dezvăluie un mister și dezvăluie un act 
cosmogenetic primordial”; „dezvăluie mai profund decât orice experiență raţională ar putea 
vreodată prezența reală a divinității care transcende toate atributele și reconciliază toate 
contrariile”*. Prin urmare, a vorbi despre viaţa lui Buddha ca „mit” nu este peiorativ o afirmare a 
semnificației sale atemporale**, deoarece „un mit este adevărat acum sau nu a fost niciodată 
adevărat deloc” şi „mitul se transformă într-o poveste simultană și eternă””*. 

Ritualul este la fel de simbolic. Mitul, simbolul şi ritul sunt strict legate“. Fiecare rit 
încorporează un sens simbolic; este o repetare a acțiunilor sacre descrise în mituri, exprimată printr- 
o serie de gesturi și cuvinte. Acţiunile efectuate în ritual - corporal şi auditiv - sunt simboluri „puse 
în acţiune”; fiecare gest ritual este un simbol „acționat”. În sens invers, reprezentarea grafică a unui 
simbol este o fixare a unui gest ritual şi, de asemenea, ca în delimitarea planului de stupă descris în 
cele ce urmează“, desenul unui simbol este el însuşi un rit. Riturile, miturile şi simbolurile sunt 
expresii diverse, strâns legate între ele, ale unei singure realități. 


25 Eliade, 1958b,pp. 451 ff; 1961,p. 163; 1959b,p. 96. Vezi şi Allen, 1978,pp. IM4f. 

26 Eliade, 1959b, p. 97. 

27 Guenon, 1953,pp. 120f. 

28 Din aceeaşi rădăcină, mu, provine Lat. mutus, Mute "; la fel ca şi Gk. muein," a închide gura, a tăcea "şi, 


prin extensie," a închide ochii "; şi muceo," a iniţia ", adică a instrui fără cuvinte, şi a consacra. Vezi Guenon, 19$3, p. 
125. 


29 Guenon, 1962, Ch. II ("Le verbe et le symbole”), pp. 33 ff. 

30 Coomaraswamy, 1944a,p. 19. 

31 Coomaraswamy, 1946,p. 122. 

32 Vezi Saliba, 1976, p. 49. 

33 Eliade, 1956b, p. 420. 

34 Coomaraswamy, 1946, p. 164. Cf. Eliade, 1963, p.5: "Mitul povesteşte o istorie sacră; relatează un 


eveniment care a avut loc în timpul primordial, timpul fabulos al,, începuturilor ". Cf. Eliade, 1970, p. XII; 1973 p. 
100; Aceasta este o temă recurentă în scrierile lui Eliade. Pentru o critică constructivă, vezi Gastar, 1954, unde este 
subliniată relevanţa punctuală a mitului. 


35 Coomaraswamy, 1946,p. 232. 
36 Coomaraswamy, 1944b, p. 8, citând un articol de Murray Fowler. 
37 Vezi Guenon, 1953, cap. XVI („Le rite et le symbole”), pp. 115 şi urm. Saliba, 1977, pp. 53 şi urm., Oferă 


un rezumat al scrierilor extinse ale lui Ellade despre semnificaţia ritului. 
38 Vezi mai jos, pp. 14 şi urm. 


De asemenea, în viziunea budistă, textele canonice, sutrele și comentariile care reprezintă o 
sursă principală pentru acest studiu, sunt, de asemenea, simboluri. Acest concept este transmis de 
doctrina Mahayana că învățăturile nu sunt Adevărul în niciun sens absolut, ci sunt expeditori 
(upaya) pentru a ajuta oamenii să înțeleagă Realul. 

Reţeaua de simboluri, mituri, ritualuri şi doctrine omoloage care pot fi delimitate printr-un 
proces de juxtapunere comparativă este capabilă de extensie nedeterminată. Deoarece toate 
simbolurile dintr-o tradiţie sunt atât de multe variante de reflexie ale aceluiaşi Principiu, toate sunt 
interconectate prin intermediul acestei referinţe comune, astfel încât analiza tiparului de omologii 
generate dintr-un simbol dat ca datum, dacă este luată departe suficient, se va extinde în cele din 
urmă pentru a include toate formele simbolice ale întregii tradiţii şi chiar mai departe pentru a 
include formele simbolice ale tuturor tradiţiilor. Gurfnon, Coomaraswamy, Eliade şi alții au urmărit 
corespondenţele şi paralelele multiple care există pentru diferite expresii simbolice în rândul 
popoarelor divergente din punct de vedere geografic şi cronologic, demonstrând universalitatea 
rețelelor simbolice ale internetului. Având în vedere amploarea nelimitată a acestui câmp al 
semnificațiilor interconectate, este necesar să se stabilească limite ale analizei și aici s-a limitat la 
materiale din surse brahmanice și budiste. Permiţând spațiu, cu toate acestea, aceste materiale ar 
putea fi asortate de către înrudiți și omologi dintr-o gamă largă de culturi. Multe dintre 
configurațiile simbolice demonstrate prin referire la stupă se aplică arhitecturii în mod universal și, 
în analogia unei philosophia perennis, este posibil să vorbim despre un corp de principii 
arhitecturale care sunt de aplicare universală. În această perspectivă, stilurile regionale de 
arhitectură sunt dialecte ale unui singur limbaj arhitectural. 

Stupa este o clădire budistă, dar domeniul anchetei analitice a fost extins dincolo de 
granițele budismului pentru a include formulările simbolice ale brahmanismului. Textele 
brahmanice sunt o sursă deosebit de bogată de materiale explicative şi un apel către ele pentru 
indicații ale semnificațiilor formulelor budiste urmează un set precendent de către cercetători de 
calibru Coomaraswamy, Mus şi mulți alţii, care nu numai că au demonstrat interdependența și 
continuitatea formulărilor brahmanice şi budiste, dar au arătat că acestea derivă dintr-o sursă 
culturală comună. În ceea ce priveşte simbolurile şi ritualurile arhitecturale, suntem justificați să 
vorbim despre un indian mai degrabă decât despre o tradiție specific brahmanică sau budistă. 

Această abordare riscă, desigur, riscul „denaturării” conţinutului specific al simbolului - în 
cazul de față semnificaţia specific budistă a stupei - dar se poate argumenta că „este doar prin 
utilizarea concepțiilor universale care fac posibile comparații critice semnificative între singularuri 
de acelaşi fel pe care suntem capabili să descoperim și să exprimăm clar ceea ce este distinctiv 
fenomenului singular "*, şi” Un accent al structurilor religioase universale nu trebuie să reducă sau 
să compromită ceea ce este singular ". 


* * 


În viziunea indiană, simbolul are o referință orizontală care este extinsă la nesfârşit şi o 
referinţă verticală care este cu adevărat infinită. O exegeză care face dreptate deplinătăţii simbolului 
atât în dimensiunile sale orizontale cât şi verticale, își va lăsa semnificația „deschisă” şi nu o va 
limita în configuraţia limitativă a unei ipoteze închise. Natura simbolului exclude o metodologie 
reducționistă. 

Când, de exemplu, textele sunt citate pentru a arăta că axa stupei este omologă cu Arborele 
Mondial, aceasta nu trebuie luată (așa cum a fost de Bosch)" pentru a arăta că stupa nu este „nimic 
altceva decât” o dezvoltare a imaginilor copacului sau că stupa poate fi pe deplin explicată prin 
această referinţă unică. În același mod, numeroasele referiri la legătura soarelui cu stupa nu trebuie 
luate (aşa cum au fost de Senart)” ca indicând faptul că forma stupa a apărut exclusiv ca o diagramă 
tridimensională a mişcărilor solare. În schimb, pentru a păstra „deschiderea” simbolismului stupa, 


39 Smith, 1965, pp. 65 f., Citând un punct făcut de Cassirer. A se vedea, de asemenea, Allen, 1978, p. 164, nr. 
52. 

40 idem 

4l Bosch, 1960, passim. 


42 42.  Senart, 1882, passim. 


Arborele şi Soarele trebuie să fie văzute ca părți ale unei scheme sau tipare de simboluri 
interconectate şi care se reflectă reciproc, dintre care niciuna nu predomină în semnificație asupra 
celorlalți. Departe de a fi autosuficient ca explicaţie, Arborele este doar unul dintre un număr de 
simboluri axiale echivalente şi interschimbabile - Munte, Stâlp, Persoană Cosmică, Vajra etc. - al 
căror referent este dincolo de ei înşişi şi este doar de cunoscut printr-o perspectivă intelectuală 
directă. La fel, atunci când configuraţia spaţială a stupei se referă la mişcările soarelui sau ale 
celorlalte corpuri cerești, trebuie să se înțeleagă că mişcările astronomice nu sunt „semnificaţia” 
simbolului, ci o altă schemă interconectată a expresiei simbolice , în pe care fenomenele cereşti sunt 
la rândul lor considerate a le reprezenta, prin analogie, principiile unei ordini supra-fizice”. 

* 


* * 


Abordarea studiului stupei din interiorul tradiției budiste şi cu intenţia de a descifra modelul 
de construcții simbolice pe care le generează presupune o metodă sincronică de analiză. 

Conform conceptelor tradiționale indiene ale simbolului, semnificaţiile nu sunt „citite în” 
simboluri sau adăugate la ele ca o garnitură conceptuală. Dimpotrivă, se consideră că intră sub 
forma simbolului într-un mod similar cu cel în care legile naturale intră în fenomenele fizice sau ca 
principii matematice rezidă în însăşi natura fenomenelor numerice sau geometrice. Semnificația 
formei stupa, de exemplu, este integrală cu forma însăşi și se află acolo înainte de percepția ei. 
Acesta este un sens în care fiecare religie şi tradiție atribuie o origine „non-umană” simbolurilor 


sacre. Principiul lor se întoarce mai departe şi mai sus decât construcţiile minţii umane. Din această 
cauză, validitatea” simbolului nu depinde de înelegerea acestia: simbolismele arhetpale își 
păstrează structurile şi „reapar spontan”, chiar inconştient, în fenomenele nereligioase ... ele „sunt 
prezente” chiar dacă nu conştient înţeles". Simbolul se adresează nu numai conştiinţei trezite, ci 
întregului om; „simbolurile vorbesc întregii fiinţe umane și nu numai inteligenței”. Simbolurile îşi 
comunică „mesajele”, chiar dacă mintea conştientă rămâne necunoscută de fapt“. 

Fiind aşa, hermeneutica unei forme simbolice precum stupa este eliberată de necesitatea de a 
întreba „câți indivizi dintr-o anumită societate şi la un moment istoric dat au înțeles toate 
semnificaţiile şi implicaţiile acelui simbol”*. Dacă stupa se poate demonstra că a exprimat în mod 
clar un sens într-un anumit moment al istoriei sale, se justifică presupunând că sensul înscris în 
forma sa la o epocă anterioară, chiar dacă nu este perceput în mod conştient sau afirmat în mod 
explicit în scrierile celor care l-au construit. În acelaşi mod, semnificaţiile continuă să intre în stupă 
chiar şi atunci când au fost uitate de generațiile ulterioare. ”„Cifrul” unui simbolism poartă în 
compoziţia sa toate valorile pe care omul le-a descoperit progresiv în decursul secolelor ...” şi 
„istoria nu modifică practic structura unui simbol arhetipal”*. 

Aceste consideraţii sunt considerate suficiente pentru a justifica o exegeză non-istorică şi 
temporală a simbolismului stupei. Stupa însăşi oferă modelul acestei abordări metodologice. Planul 
stupa, aşa cum se va arăta, este o diagramă a sincronicităţii; în plan, timpul este „fixat”, cristalizat, 
redat static; este transmutat dintr-un mod succesiv şi metodic într-un model instantaneu de relații. 
Cele patru anotimpuri, de exemplu, sunt „înghețate” în configurația geometrică a crucii orientate; 
iar în această cruce sunt văzuţi în simultaneitatea lor. În mod similar, scopul acestui studiu este de a 
arăta semnificaţiile „succesive” ale stupei în tiparul lor imediat, „spaţial”, ca o reţea structurală sau 
rețea care, la fel ca şi simbolul în sine, se află dincolo de limitele contingenţei istorice. 


43 Guenon, 1958a, pp. xiii & 14; 1962, p.36. 

44 Allen, 1978, pp. 209 f., Citând Eliade, 1957a, p. 129; 1958a, p. 450; 1961, p. 24 f. Despre originea „non- 
umană” a simbolurilor vezi Guenon, 1962, p. 35. 

45 Eliade, 1957a, p. 129. Cf. 1958b, p. 56; 1960,p. 16. 

46 Eliade, 1965, p. 210. 

47 Eliade, 1963, p. 102; Allen, 1978, p. 44. Există pericole în această abordare dacă este aplicată fără 


discriminare. Allen, 1978, este o carte dedicată clarificării implicaţiilor metologice ale poziţiei lui Eliade. Cf. Eliade, 
1959b. 
48 Allen, 1978, p. 176; cf. p. 183, etc. 


3. PLANUL 


1. CONFIGURAREA SPATIALĂ A STUPEI. 


at) 


Fig- 1. Caracteristicile stupei; un centru, o axă verticală şi o orientare. 


Stupa are multe și diverse forme. Diferenţele dintre stupele în formă de cupolă, turn şi 
piramidă sunt suficient de marcate pentru a sugera că acestea sunt produsele fără legătură ale 


tradiţiilor arhitecturale izolate. În ciuda diferenţelor lor, totuși, toate formele stupei au caracteristici 
comune: 
1. Fiecare plan stupa se dezvoltă simetric în jurul unui punct central; 
2. Fiecare volum de stupă se dezvoltă simetric în jurul unei axe care se ridică vertical din acel punct 
central; 
3. Fiecare masă stupă este orientată în conformitate cu direcțiile spațiului. 

Aceste caracteristici - centralitate, axialitate şi orientare - sunt constante care stau la baza 
aspectelor disparate ale formei stupa. Tocmai în aceste trăsături comune se găsește semnificația 
esențială a stupei. 


Fig.2. Planuri tipice de stupă. Fiecare este orientat în acord cu direcțiile cardinale, a. Stupa It SSfică. b. Wat-da-gef Sri 
Lanka, c. O stupă terasă birmaneză. d. Un stup de turn chinezesc. e. Borobudur, Java. g. Un stup de turn japonez. h. 
Salut. Mica stupa javaneze. j. Marea Stupa a lui Rawak, Sinkiang. 


Fiecare formă a stupei este centrată de o axă verticală. Axa este elementul său fundamental 
şi indispensabil. . În contextul semnificației simbolice, axa este stupa; stupa există pentru a sublinia 
prezența unei perpendiculare; este celebrarea unei verticale. Celelalte componente ale stupei sunt 
atât de multe dezvoltări, înfrumuseţări şi podoabe ale sensurilor conţinute în axă. 


Corpul stupei creşte în spaţiu din ax, evoluând în mod egal în toate direcțiile din acest punct 
de sprijin. Forma planului este invariabil regulată - un cerc sau unul dintre poligoanele regulate care 
pot fi inscripţionate într-un cerc. Centrul guvernează geometria: forma planului şi volumele stupei 
se extind simetric şi centrifugal. 

Geometria formei de stupă se dezvoltă spre exterior din centru în direcțiile cardinale: fiecare 


plan de stupă este orientat. Prezenţa axelor direcționale este marcată de porți, nişe, grupuri de stâlpi 
(ayaka-stambha), podia (vahalkada) și, în stupele poligonale, de feţele bazei de susținere. 

Primul volum al acestui studiu este dedicat unei examinări a proliferării semnificaţiilor 
generate de centru, axa verticală şi orientarea (adică emanaţia celor patru direcţii cardinale din 
centru) a planului stupa. Aceste semnificaţii derivă în mare parte din ritualul prin care planul este 
delimitat, descris în secţiunea următoare. 


2. DEMARCAREA RITUALĂ A PLANULUI STUPA 

Planul stupa este determinat prin mijloace rituale. Procedurile rituale, detaliate în manualele 
de construcţie indiene, Silpagastras!, şi rezumate în descrierea din fig. 3, sunt folosite de hinduși, 
budişti şi jainişti pentru a orienta şi defini limitele proiectelor arhitecturale - orașe, temple, palate și 
case. Aceeași metodă este utilizată pentru a stabili mandale?. Ritualul face parte dintr-un patrimoniu 
cultural împărtăşit de toate tradiţiile indiene: şi este unul care datează din timpuri foarte timpurii”. 

Ritualul foloseşte umbrele aruncate de un stâlp-gnomon amplasat în centrul unui cerc pentru 
a determina o axă Est-Vest. Din această axa nord-sud este derivată geometric şi apoi, prin descrierea 
unei serii de arce, se delimitează un pătrat ale cărui laturi sunt aliniate cu cele patru direcții. 

Ritualul orientează și delimitează spațiul şi, astfel, îl face semnificativ. Creează ordine 
spaţială din dezordine, cosmos din haos. Sacralizează spațiul, stabilind o zonă sacră în mijlocul 
împrejurimilor profane?. Periferia pătratului separă o zonă formală, un spaţiu cu formă, de un 
înconjurător amorf; marchează un spaţiu definit şi, prin urmare, cognoscibil, dintr-o extensie 
nedeterminată şi de neconceput; specifică o zonă relevantă, un câmp al operaţiunii rituale, dintr-o 
întindere irelevantă. 


Fig. 3: Determinarea orientărilor. 


1 Vezi Mayamata, VI.1-10; Manasara, VI, Mallaya, 1949, pp. 124-125, unde sunt date referinţe suplimentare; 
Mus, 1935, pp. 131-133; Burckhardt, 1967, pp. 23-24; Dumarcay, 1978, p. 19; Combaz, 1935, pp. 33-34; 
Kramrisch, 1946, p. 227 şi cf. pp. 23 şi 39-40. Cf. Acharya, 1934; Bhattacharya, 1963; Johes, 1973; Pisharati, 1937. 

2 Despre metoda de a stabili o mandala, vezi mai jos, pp. 104 şi urm. Pentru stabilirea compozițiilor 
templului budist, a se vedea Giteau, 1969; şi pentru materiale similare legate de orientarea clădirilor din 
Kampuchea, a se vedea Poree-Maspero, 1961. 

3 Mus, 1935, pp. 131 şi urm., Şi Conibaz, 1935, p. 32 ambii presupun că stupa a fost stabilită şi orientată în 
conformitate cu aceleaşi proceduri rituale care sunt descrise în Sastrele hinduse. Sastrele fac ocazional referiri la 
clădirile budiste şi indică faptul că hinduşii şi budiştii au folosit ritualuri similare de construcţie. A se vedea, de 
exemplu, Mayamata, IX. 70, XIII. 60 şi următoarele. Ritualul este foarte răspândit în alte tradiţii decât cele indiene, 
în măsura în care este posibil să se spună că aparţine repertoriului ritual al omenirii în ansamblu. Vezi Burckhardt, 
1967, p. 24. Pentru paralele chinezeşti, vezi Wheatley, 1971, pp. 425-6; şi pentru utilizarea sa în Roma antică, ibid., 
pp. 423-4. Am văzut variaţii ale ritualului efectuat în Japonia (cf. Nitschke, 1974, 764f., Pe tokoro shizume natsuri, 
„Ritualul de calmare a pământului”), în Thailanda şi de Dayak din Kalimantan. 


4 Utilizarea sa este implicată în texte antice precum Grihya-sutra lui Asvalayana, II. 7-8 şi Grihya-sutra lui 
Gobila. IV.7, atât în Oldenberg, cât şi în Muller ,„, 1892. Cf. Toganoo, 1932, p. 22 
5 Conceptul de spaţiu demarcat ca cosmos, spre deosebire de un haos înconjurător, este dezvoltat de Eliade în 


mai multe locuri. A se vedea, de exemplu, Eliade, 1957, pp. 60 şi urm .; 1956b, pp. 367 şi urm .; 1959,p.94 18.Cf. 
Wheatley, 1971, pp. 418-9; Altixer, 1963, pp. 125 şi urm. 


Ritualul descris în Manasara Silpasastra, VI, este tipic celor găsite în celelalte manuale de 
construcție. Acesta instruieşte executantul ritului să ridice un gnomon (YZ) în punctul selectat 
pentru a fi centrul clădirii. Din acest centru, Y, un cerc cu o rază de două ori lungimea lui YZ este 
descris pe sol. Punctele în care capetele umbrei aruncate de gnomon ating circumferința cercului 
dimineaţa și seara sunt marcate (A şi B). Vectorul AB se află în direcția est-vest. 

Linia AB nu poate acţiona ca coloana vertebrală (pyathya) a clădirii, deoarece nu trece 
prin centru, Y Punctul mijlociu al AB (marcat cu 0 în figură) coincide doar cu centrul Y în 
momentul echinocțiilor, când umbra aruncată de gnomon arată spre Occident în timpul dimineții şi 
spre Est după amiază. În toate celelalte perioade ale anului 0 și Y nu sunt coincidente. De la 
echinocții distanța dintre ele creşte progresiv până când atinge maximul în momentul solstițiilor 
când declinul soarelui este la minim. Astfel, dacă ritualul se desfășoară în orice altă zi decât cele 
două echinocţii, este necesar să se traseze o a doua linie (4'B ') care merge paralel cu AB şi trece 
prin centrul Y. 

Manasara Silpasastra nu oferă nicio indicație despre cum se realizează acest lucru ritual, 
dar un alt text, Tantrasamuccaya (în Mailaya, 1949, pp. 124-5), care este manualul de construcție 
cel mai utilizat în sudul Tamil, descrie o metodă alternativă de determinare a direcțiilor care evită 
necesitatea relocării primei axe găsite. Marcând sfârşitul umbrei aruncate de gnomon la trei 
momente la distanţă egală în timpul zilei - dimineaţa, după-amiaza şi la o jumătate de drum între 
ele - se obțin trei puncte, două pe circumferința cercului și una în interiorul ariei sale (4, B şi 0 în 
fig. b). Cu aceste puncte ca centre sunt desenate trei cercuri, tăindu-se reciproc în punctele J, J 1, K 
și K". Linia XY care unește gnomonul cu X, punctul de intersecţie al liniilor JJ 'şi KK', marchează 
direcția Nord-Sud. Extensia sa dă punctele C și D pe circumferința cercului principal. 


După ce s-a determinat astfel una dintre cele două axe cardinale, următorul pas este 
determinarea complementului acesteia. Din A şi B (fig. A) sau C şi D. 

Ceea ce avem acum este un cerc cu două diagonale tăiate în unghi drept şi orientat în 
conformitate cu direcţiile cardinale, aspectul de bază al stupa cu un plan circular. Pentru a 
determina forma planului pentru Stupele cu o bază pătrată, este urmată o a doua schemă de 
construcție geometrică. Din A, B, C şi D ca centre și cu diametrul cercului ca rază sunt descrise 
patru segmente de cercuri astfel încât să se intersecteze în punctele p, p ”, q și ql (fig. D). Prin 
unirea acestor patru puncte se obține pătratul pp'qq'. Diagonalele acestui pătrat, pg și pql, 
marchează axele direcțiilor intermediare NE-SW şi respectiv SE-NW. Astfel obținem o a doua 
schemă de orientare derivată din prima: un pătrat ale cărui laturi sunt orientate către cele patru 
direcții cardinale și ale căror colțuri se află pe axele direcțiilor ordinale. 


Ritualul este echivalent cu o creaţie a cosmosului din haos, deoarece readuce în scenă sau 
reproduce modul în care universul total este adus instantaneu şi perpetuu la existență. Măsurarea şi 
orientarea incintei este o asemănare reflectată, o mimesis, a procesului momentan și punctual al 
manifestării lumii. Ritualul este văzut ca o creaţie a cosmosului deoarece reconstituie originalul 
modus operandi prin care cosmosul total este ordonat din haosul primordial. 


-———— Voia 


Principial Unity 


Supraphysical levels 
of existence (the heavens). 


Physical level of existence 


Infraphysical levels 
of existence (the hells) 


Fig. 4. Stările de existenţă reprezentate de sfere concentrice. 


Semnificaţia acestei transformări rituale a spaţiului haotic şi profan în spaţiul cosmic şi sacru 
poate fi clarificată prin referire la un model diagramatic al universului sau, mai corect, la un model 
al modului de generare a universului”. Se compune dintr-o serie de sfere goale de rază diminuată 
dispuse una în cealaltă în jurul unui centru comun. Figura 4 prezintă o secțiune mediană prin 
această dispunere de cochilii sferice concentrice. Această configurație reprezintă totalitatea tuturor 


Fig. 5. Desfăşurarea spaţiului în cele șase direcții de la centru. 


6 Pentru ritual ca mimesis, vezi Eliade, 1959, pp. 18 şi 20 şi urm .; 1958c, p. 6; şi mai jos, pp. 19 fi 

7 Acest model este o dezvoltare tridimensională a roții simbolism demonstrat de Coomaraswamy, 1977 ,. 1, 
PP- 178-180i'jl'. Cf. Guenon, 1957a, Cap. 23 („„La Roue Cosmique”). Alte aspecte ale simbolismului roții sunt 
dezvoltate mai jos, pp. 78 şi urm. 

8 Pentru clarificări referitoare la utilizarea sternelor „subtil”, „grosier”, „manifestare” şi „non-manifestare”, 
vezi Guenon, 1945, pp. 33-35 şi mai sus, p. 5,n.21. 


Fiecare dintre sfere (sau cercurile din reprezentarea secțională) este o „lume”, adică e dată 
de ansamblul de posibilități care alcătuiesc un nivel de existență. Una dintre sfere va reprezenta 
propriul nostru plan de existenţă; sferele de deasupra ei, adică mai aproape de centru, reprezintă 
cerurile sau nivelurile supra-umane; iar sferele de mai Jos, cele care sunt mai departe de centru, 
reprezintă infernurile sau nivelurile de existență infra-umane. Configurația în ansamblu arată astfel 
o ierarhie a stărilor de existenţă; şi trebuie remarcat în treacăt că în această schemă cerurile și 
iadurile sunt relative la un anumit plan de existență: lumea noastră este un iad pentru stările sale 
superioare, dar este la rândul său un rai pentru iadurile subiacente. 

Pentru orice punct de pe suprafaţa uneia dintre sfere există o rază care trece prin ea şi o 
conectează la centru; şi la fel cum există nenumărate puncte la suprafaţă, la fel există şi nenumărate 
raze care trec prin ele spre centru. Luând una dintre aceste raze - ca tipic, se vede că nu numai că 
conectează punctele de pe suprafaţa sferei la centru, ci trece şi prin fiecare dintre sferele situate între 
suprafața respectivă şi centru. Adică, raza conectează starea de existență care este luată în 
considerare cu toate stările superioare. Din nou, dacă raza este extinsă în exterior, conectează în 
mod similar această stare de existenţă cu toate infernurile subiacente. În acest fel, fiecare dintre 
numărul nedefinit de raze care tind de la centru străpunge fiecare multitudine de stări de existență, 
conectându-l la fiecare dintre celelalte, precum și la punctul care le centrează pe toate. 

Acest model se referă la demarcaţia rituală şi orientarea sitului stupa: punctul selectat pentru 
a fi centrul planului stupa este locul în care raza din centrul (a) loveşte planul pământului. Este luat 
ca exemplu tipic al nedefinirii punctelor în care razele se întâlnesc cu solul. Punctul selectat ritual 
este acum punctul. Linia care o conectează înapoi la centrul sferelor este în mod similar raza, iar 
stâlpul gnomon este acea rază făcută vizibilă și marchează linia care leagă această lume de toate 
planurile superioare ale existenţei şi în cele din urmă înapoi la centrul de unde toate derivă. Când 
executantul ritualului măsoară în cele patru direcţii ale spațiului de pe sol, el repetă mimic ceea ce se 
întâmplă în centru: nenumăratele raze care emană în toate direcţiile din centru pot fi tipărite 
reductiv de cele şase raze care emană în cele şase direcțiile primare, cele care sunt coordonatele 
sferelor concentrice, şi anume, cele patru care formează braţele unor unghiuri drepte în cruce pe 
plan orizontal (ab, ac, ad şi ae în fig. 5), plus cele două direcţii pe axa verticală, una îndreptată spre 
Nadir (af) şi cealaltă spre Zenith (ag). 

Modelul este o reprezentare convenționalizată a modului în care sunt generate stările de 
existență. Procesul de manifestare a acestora din Principiu este analog cu o „radiație” a sferelor din 
centru de-a lungul coordonatelor în cele şase direcții, în felul undelor care se răspândesc dintr-o 
piatră căzută într-un iaz încă de apă, dar concepută într-un dimensional mai degrabă decât 
bidimensional: o serie de „unde” sferice sau „pulsaţii” emanate dintr-o sursă punctuală de origine. 
Geneza multiplelor stări de existență care împreună alcătuiesc totalitatea universului manifestat 
poate fi astfel, într-un anumit sens, gândită ca „măsurând” din Vid; şi tocmai acest proces de 
măsurare a cosmosului total este imitat în demarcaţia rituală a sitului. Ritualul repetă ceea ce se 
întâmplă odată cu existenţa lumilor. Spațiul definit în ritual este simbolic un cosmos, deoarece 
modul de măsurare al acestuia este o mimesis a măsurării din cosmosul total; ordonarea şi 
delimitarea acestuia este o imagine a procesului prin care este definit cosmosul respectiv. Centrul 
asemănării cosmosului așezat pe pământul şantierului este încărcat de semnificaţie, deoarece este o 
reflectare a Centrului suprem, sursa progenitivă a oricărei manifestări. 

Modelul cosmologic astfel derivat este prezentat în fig. 6. Liniile ab, ac, ad etc., de la nivelul 
A sunt coordonatele universului care radiază în cele şase direcții de la centru (a). Planul pătrat 
prezentat la nivelul B trebuie gândit ca fiind delimitat pe suprafaţa interioară a sferei care reprezintă 
nivelul terestru de existență. Poate fi considerat ca un plan orizontal dacă sfera este considerată la 
distanță nedefinită de centrul său. Acest plan orizontal este zona măsurată de-a lungul celor patru 
direcții cardinale din ritual: linia aa 'este raza, verticală, față de plan, care leagă centrul spațiului 
ritual de centrul principial. 


* * 


Punctul de pe sol selectat pentru a fi centrul planului stupa este simbolic urma sau reflexia la 


nivelul terestru al Centrului suprem și primordial de unde existența derivă prin emanaţie. Prin 
reflecţie şi prin echivalență simbolică, centrul vizibil este identificat cu Centrul transcendent. Este 
văzut ca omfalos, buricul şi, punctul de sprijin al lumii, punctul sursă de manifestare progenitivă. 


Level A : Emanation of 
the states of existence 
from the Centre. 


Level 8 : The plan as 
reflectea image of 
level A. 


Li 


Fig. 6: Orientarea planului ca mimesis a cosmogenezei. 


Urma axei care unește lumile între ele și cu Sursa lor transcendentă, centrul planului 
marchează un loc de comunicare şi de trecere, o poartă către tărâmurile celeste și infernale, un punct 
de intrare inițiatică către calea care urcă spre Soarele suprem. Este /ocusul unei rupturi în diviziunile 
dintre planurile existenţei. Este locul manifestării divinului, un punct de hierofanie, al unei iruperi a 
realului în tărâmul iluzoriu. Este sursa de unde toate influenţele şi harurile cereşti curg în lume”. 

Centrul (a) este punctul în care axa verticală din centrul (a) loveşte planul pământului. În 
semnificația lor simbolică, punctul și axa sunt corelative; ele sunt expresiile alternative ale 
centralității cosmice: raza verticală văzută în plan este un punct; văzut în elevaţie este o axă 
perpendiculară. Locul centrului lumii este simultan şi întotdeauna locul axei sale: ombilicus mundi 
ŞI axis mundi sunt coincidente. 

Gnomonul ridicat în centrul planului este axis mundi, pivotul axial care centrează stările de 
existență, legându-le între ele ca mărgele pe un șir şi fiecare cu centrul de unde derivă. Este 
modalitatea prin care se realizează comunicarea cu alte stări de existenţă şi prin care influenţele de 
sus curg în diferite niveluri. Este axa Roții Lumii, ale cărei spiţe sunt razele emanate și al cărei fel 
este planul nostru de existenţă. Raza verticală este trunchiul Arborelui Cosmic sau Arborelui Vieţii, 
ale cărui ramuri sunt stările multiple; este Muntele care se află în centrul Universului; Scara ale 
cărei trepte sunt stările de existență care duc la Cer; este catargul Corăbiei şi, de asemenea, fumul 
care se ridică din Vatră în centrul Casei Universului. 

Ritualul demarcării şi orientării locului trebuie înțeles în acest context de semnificație. Prin 
intermediul ritualului, constructorul identifică centrul structurii sale cu axa universului; măsurând 
din centru, el repetă prin analogie procesul cosmogoniei. Spaţiul pe care îl delimitează este o 
asemănare reflectată a cosmosului total, zona sa devenind semnificativă prin intermediul conexiunii 


sale cu tărâmurile supra-fizice situate de-a lungul axei care îl centrează. 
% 


9 Conceptul de centru ca locus al unei hierofanii este o temă recurentă în lucrările lui Eliade. A se vedea, de 
exemplu, Eliade, 1957, passim 1958b, Pp. 367 şi urm. ] 1961, pp. 27 şi urm.? etc. 


Sunt necesare mai multe clarificări în legătură cu modelul cosmogonic descris mai înainte. 
În primul rând, o descriere a genezei universului în termeni de emanaţie dintr-un punct exterior în 
cele şase direcţii este, dacă este luată literal, o eroare, deoarece spaţiul este o condiție de existență 
specifică propriului nostru nivel în ierarhia statelor de manifestare. Conceptele spațiale nu se aplică 
la alte niveluri: modelul trebuie luat ca o reprezentare spațială a proceselor care sunt spaţiale numai 
prin analogie. 

Acest lucru subliniază ceea ce s-a spus mai sus cu privire la natura simbolismului: orice 
transcende nivelul nostru de existență nu mai este supus condiţiilor sale limitative caracteristice, 
cum ar fi spaţiul și timpul. Nu poate fi descris în moduri de exprimare care participă la aceste 
limitări, ci doar prin analogie, adică prin simboluri. Simbolul nu trebuie luat la propriu: 
constructorul care măsoară cosmosul în ritualul demarcației nu repetă procesul cosmogenezei în 
niciun sens literal, ci doar într-o asemănare. El repetă, în modurile proprii stării noastre de existență, 
procese care sunt în esenţă de nedescris, deoarece se află dincolo de aceste moduri. 

În al doilea rând, trebuie subliniat faptul că cele de mai sus sunt doar una dintre modalităţile 
posibile de a explica simbolismul axialității. Fiecare simbol adevărat şi adecvat este, aşa cum s-a 
afirmat în Introducere, multivalent în sensul său. În măsura în care reflectă realităţile universale, 
simbolul posedă un conţinut universal de semnificaţie, care poate fi privit din multe puncte de 
vedere. A permite doar o singură interpretare a unui simbol înseamnă a-i limita referentul, care este 
nelimitat. 


3. SIMBOLISMUL CENTRULUI 
1. CENTRUL GEOMETRIC!. 


Cosmogonia este exprimată simbolic ca o expansiune sau radiaţie în cele şase direcții dintr- 
un punct central. Crucea tridimensională, cu cele şase braţe care radiază dintr-un centru comun, este 
simbolul universal recurent al acestui proces de evoluţie cosmogenetică. Braţele sunt coordonatele 
lumii noastre sensibile; ele indică modul în care spaţiul se desfășoară în existență dintr-un centru 
punct şi, prin analogie, modul în care evoluează timpul din punctualitate. Centrul crucii, unde cele 
şase braţe ale sale se unesc, simbolizează Principiul care generează universul; este punctul de 
origine al tuturor lucrurilor. Însuşi adimensional și atemporal, este principiul extensiei și duratei. 
Situat dincolo de toate limitările spaţiale şi temporale, acesta generează totuși întreaga manifestare 
spațio-temporală. Braţele crucii depind și radiază de la centrul lor; fără centru nu ar putea exista. 
Deci, tot aşa, totalitatea manifestării universale depinde și radiază din - şi este iradiat de - Principiul 
său, lipsit de el nu ar fi nimic. 


l Lucrările lui Guenon oferă informaţii care sunt indispensabile pentru înțelegerea simbolismului centrului şi 
următoarele se bazează în mare măsură pe analiza sa. Vezi special. Guenon, 1956a, Cap.7 şi passimi 1962, Cap. 8 şi 
passim. Conceptele introduse de Guenon sunt dezvoltate în scrierile lui Coomaraswamy şi Eliade: vezi 
Coomaraswamy, 1977, 1, pp. 454 şi urm. şi 2, pp. 221 şi urm .; Eliade, 1957, passimt 1958a, pp. 143 şi urm .; 1959, 
pp 12 şi urm .; 1960, pp. 49 şi urm .; 1961, pp. 27 şi urm. h 73 şi urm. Vezi şi Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 1, pp. 
299 şi urm., S.v., Centru; Cirlot, 1962, pp. 39 şi urm .; Wheatley, 1971, pp. 428 şi urm .; Perry, 1971, pp. 771 şi urm. 


Conceptul genezei spaţiului ca expansiune sau radiație dintr-un punct se reflectă în limbaj. 
Cuvântul sanscrit nabhi, „butucul sau naosul unei roți” şi, de asemenea, „centru” şi „buric”, derivă 
din rădăcina nabh, „a se extinde”. Cu referire la corpul uman, buricul corespunde spaţiului”, iar în 
Rg Veda despre cosmos se vorbeşte frecvent ca „extins” dintr-un buric chthonic?. De asemenea, în 
Vedas spaţiul este deseori desemnat prin cuvântul dis, care este literal "punct cardinal” sau 
"direcţie". 

Cele şase direcţii de extindere spaţială - înainte, în spate, stânga şi dreapta, deasupra și 
dedesubt - şi cele trei diviziuni ale timpului - trecut, prezent şi viitor - sunt conținute în 
momentaneitate adimensională în centru. Toate fenomenele, toate entităţile, toate evenimentele din 
spațiu şi timp sunt ţinute acolo, nicăieri atemporale care sunt acum şi aici. 

Deoarece centrul punctului geometric este lipsit de formă, adimensional şi fără durată, este 
un simbol adecvat al Unităţii primordiale?, principiul manifestării. Radiația lumilor din centru este o 
realizare, o aducere la existenţă, a virtualităţilor care stau latente în cadrul Unităţii” - este o 
procesiune de la Unitate la multiplicitate, de la Cel nepieritor la pluralitatea perisabilă”. Este o 
dezintegrare şi divizare a Unului în mai multe: activându-se, cel care se răspândește şi își împrăștie 
lumina în opacitate şi acolo „se odihnește într-o refracție oscilantă care apare altul decât el însuşi”*. 

În acelaşi mod în care Unitatea produce toate numerele fără a fi modificate sau afectate în 
esența sa de producerea lor, aşa în mod similar punctul central produce toate lucrurile şi totuşi 
rămâne nealterat. Deci, textele brahmanice pot spune că „Acesta (Brahman) a devenit totul”* şi 
totuși adaugă că „Un singur Foc este aprins în varietate, un singur Soare este prezent în unul şi în 
toate, doar un singur Zori luminează acest Tot”! şi „EI face ca forma sa unică să fie multiplă”!!. În 
mod similar, Buddha, care este personificarea punctului Unităţii, spune: „Eu, fiind unul devin mulți 
şi fiind mulţi devin unul”"?. 

Acest lucru este transmis de geometria figurii prezentate în demarcaţia rituală a sitului stupa. 
Pământul pe care este desenat este Pământul Vidului sau al Non-Fiinţei, matematic Zero. Centrul 
este Unitatea, primul şi numărul principal, Unu; şi, întrucât cercul nu poate avea decât un singur 
centru, nenumărat. Circumferința, alcătuită dintr-o indefinire a punctelor, reprezintă numerele 
multiplicităţii; iar pătratul exprimă procesiunea de la Unitate la cvadratură'5, care tipifică reductiv 


fragmentarea Unului. 
% 


* * 


Centrul are o altă semnificație. Nu este doar punctul de origine de unde apar toate lucrurile, 
ci este şi punctul întoarcerii lor finale. Există două direcții posibile de mişcare de-a lungul razelor 
care unesc punctele de pe circumferința cercului cu centrul lor, în primul rând, de la centru la 
circumferință și, în al doilea rând, de la circumferință, înapoi în centru. Aceste faze complementare 
ale mişcării, centrifuge şi centripete, comparabile cu cele ale respirației sau acţiunii inimii, dau 
imaginea manifestării succesive şi reabsorbţiei existenţelor. Din centru, ca nucleu, se desfăşoară 
tendințele cosmice de apariţie şi divergență, de expansiune şi emanaţie: Cel care dă multiplul, cel 
mai interior pleacă în afară, nemanifestul se manifestă şi eternul se desfăşoară pentru a dezvălui 
ciclurile timpului. În faza complementară, forțele cosmice de reintegrare şi convergenţă, de 


2 MU VL.6. 

3 Coomaraswamy, 1977,2, p.222. 

4 Mus, 1935,p.139. 

5 Adică unitatea metafizică mai degrabă decât aritmetică, care din urmă reprezintă Unitatea prin 


corespondenţă analogică la nivelul cantității. Vezi Guenon, 1946, p. 28; 1957, cap. 5; 1962r p. 84. 


6 Guenon, 1958a, pp. 20 ff.; Eliade, 1957a, p. 44. 

7 Edgerton, 1924, p. 20? cf. Wu, 1963, p. 10. 

8 Tucci, 1961, p. 57. 

9 BU 1.4.10. 

10 RV VIII.58.2 

Il MU VI.26. 

E S 11.212. 

13 Guenon, 1962, cap. 14 („Le Tetraktys et le carre de quatre”), tratează cuaternarul ca fiind numărul 


manifestării universale. Vezi şi Kramrisch, 1946. p. 123, n. 84. 


concentrare şi conjuncție, tind spre centru: multiplicitatea revine la Unitate, exteriorul se întoarce cu 
totul spre interior, manifestarea este ocultată şi timpul este absorbit în punctul nemișcat al 
atemporalului. 


multiplicity 


Acest concept de emanaţie şi revenire în centru formează una dintre cele mai fundamentale 
baze ale simbolismului arhitectural. 


Situat echidistant de toate punctele de pe circumferință, centrul împarte fiecare diametru în 
două părți egale. Este punctul în care extremele sau tendințele opuse, reprezentate prin puncte opuse 
unul pe altul pe circumferință, sunt reconciliate şi unite în echilibru perfect. Centrul este locul în 
care toate contrariile sunt unificate şi toate opoziţiile sunt rezolvate!*. Venirea în existenţă a lumilor 
este geneza opoziţiilor, crearea unei dialectici cosmice a contrastelor şi a ireconciliabililor. Crucea 
cu braţele care se extind de la un punct de origine comun în direcţii contrare - nord versus sud, est 
versus vest și nadirul opus zenitului - este formularea arhetipală a acestei desfăşurări contrare. 
Subsumează interacțiunea cosmică a contracțiunilor şi interacțiunilor antitetice, antipodiene, 
polaritatea energiilor contradictorii. Punctul central este locul naşterii opozițiilor; este, de asemenea, 
locul reconcilierii lor, al unirii lor într-o coincidentia oppositorum. La centru toate opoziţiile sunt 
fuzionate într-o fuziune coincidentă și concomitentă. Dintr-un punct de vedere, 


14 Guenon, 1950a, p. 38; 1962, p. 88; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 1, p. 299. 


este un echilibru de complementare, care există într-un echilibru armonios de compensare reciprocă. 
În acest punct de vedere, centrul este o locuinţă a liniștii, locusul paradisic în care antinomiile sunt 
transcendate şi dualitățile inerente existenţei sunt subsumate într-o concordanţă non-duală, locul în 
care tot răul şi suferinţa, angoasa şi anxietatea care decurg din conflictul de contrarii, dispar în 
liniștea perfectă şi odihna fuziunii lor centrale. Privit dintr-o altă poziție, totuși, este un focar de 
intensitate dinamică, locul în care sunt concentrate toate energiile şi forţele, unde toate opoziţiile 
inerente în cosmos coexistă într-o stare de virtualitate prepotentă. 


2. SOAREA CA CENTRU 

Orientarea planului stupa este determinată prin referire la mișcările soarelui; planul este o 
diagramă geometrică a ciclului solar; axele sale localizează poziţiile succesive ale cursului soarelui. 
Aceasta are o semnificație mai mult decât simplă astronomică şi exprimă simbolismul Soarelui 
metafizic, sursa și centrul lumilor. 


Atât în tradițiile brahmanice, cât şi în cele budiste, soarele este simbolul Principiului 
suprem!5, Centrul transcendent al universului. În textele brahmanice, Soarele este inteligență 
cosmică, iar lumina pe care o radiază este cunoaştere intelectuală'S; este locuinţa lui Brahman și 
Puruşa şi sediul legislatorului ciclic, Manu. Razele Soarelui măsoară lumile, aduc la viață toate 
lucrurile, înviorează toate fiinţele: „Tu singur, Soare, ești născut pentru întreaga lume”!”. Soarele 
este Persoana de sacrificiu care este „revărsată pe pământ de la Răsărit la Apus”"5. Se împarte pentru 
a umple lumile", dar totuşi rămâne nedivizat şi întreg între lucrurile împărţite”, „pentru că, în 
măsura în care el este (Soarele) în lumea de dincolo, el este unul şi, în măsura în care este împărțit 
numeros aici pe pământ între fiinţe vii, el este colector "71. Prin această diviziune multiplă a luminii 
Soarelui este descendentă, „căci descendența este într-adevăr toată lumina”?. Razele Soarelui sunt 
fini săi şi fiecare ființă animată este filiată de Soare; iar Iluminaţii știu că „razele lui (Soarele) care 
arde acolo sunt cei drepţi”: sunt razele solare şi adevărații fii ai Soarelui”. 

Simbolismul este budist și brahmanic. Literatura budistă conţine un grup de povești în care 
viitorul Buddha are forma unui animal sau pasăre de aur care zilnic sare sau zboară spre vârful unui 
copac”%. Aceste legende fac referire la ascensiunea Soarelui de aur până la vârful axei lumii. 
Nașterea lui Buddha este comparată cu răsăritul triumfal al Soarelui, care luminează întreaga 
lume”. În textele din Pali, Buddha este „rodul Soarelui” (P. adhicca-bandhu); el este, de asemenea, 


15 Perry, 1971, pp. 317 ff. 

16 Chevalier and Gheerbrant, 1973, 4, p. 216, s.v. Soleil. 
17 AV XIIL.2.3. 

18 RV X.90.5. 

19 MU VI.26. 

20 BG XIII.16 and XVIII.20. 

21 SB X.5.2.16 

22 SB VIII.7.1.16; cf. TS VIL.I.L.1. 

23 SB 1.9.3.10; cf. RV 1.109.7. 

24 JUB II. 9.10. 

25 Vezi Przyluski, 1930, pp. 457 şi urm .; 1929, pp. 311 şi urm .; Bosch, 1961, p. 144. 


26 Buddhacarita, 1,28. Despre simbolismul solar din legenda lui Buddha, vezi Rowland, 1938 şi Soper, 1949. 


„Ochiul lumii” (P. cakkhuma-loke)”, evocând recurenta identificare brahmanică a Soarelui şi a 
Ochiului cosmic, care „supraveghează întregul” şi „vede toate lucrurile”%: din centrul său solar 
întreaga circumferință a roții cosmice este vizibilă? Buddha, ca şi Soarele, vede toate lucrurile 
simultan. 

În Vajrayana, identitatea lui Buddha și a Soarelui este explicită. Zarhagata suprem este numit 
„Marele Soare” (Mahavairocana, Jap. Dainichi:), Ochiul suprem al tuturor Buddha şi Bodhisattva, 
care este „fără centru sau circumferință şi niciodată nu creşte sau diminuează””. EI este Sursa 
Solară din care toți Buddha şi Bodhisattva ies ca raze de lumină; și el este Corpul Solar al Fructării 
la care se întorc toţi. Marele Soare, Mahavairocana, se află pe vârful Muntelui Mondial, Meru, unde 
dezvăluie eterna Dharma prin radierea Mandalei Lumii Diamantate din corpul său strălucitor. 

Marele Soare, care este Soarele metafizic, nu trebuie confundat cu soarele fizic al 
experienţei noastre de zi cu zi. „În timp ce lumina soarelui fizic este parțială, strălucind în timpul 
zilei, dar nu şi noaptea, lumina Soarelui Înţelepciunii străluceşte strălucitor în toate locurile și în 
orice moment .... şi peste tot în lumea Dharma. Marele Soare nu poate fi asemănat cu adevărat cu 
soarele fizic decât prin analogie; soarele fizic este supus limitărilor cauzalității, în timp ce Marele 
Soare este cu totul transcendent. Prin urmare, este numit Marele Soare, Mahavairocana"*. Soarele 
suprem "după înălțarea la zenit nu va mai răsări şi nu va apune, ci va rămâne singur în centru. De 
aici şi acest text: „Acolo nu a apus și nici nu a răsărit vreodată ... ” Nu răsare şi nici nu apune; o 
dată pentru tot ceea ce stă în ceruri pentru cel care cunoaşte doctrina brahmanului"*!. Soarele 
perceptibil este doar asemănarea Soarelui suprem; se mișcă și prin mișcarea sa măsoară ritmurile 
timpului; dar Soarele imperceptibil este staționar, fixat într-un Prezent etern, în Instantul punctual și 
Principial de unde evoluează timpul. Soarele metafizic stă dincolo de timp şi rămâne veşnic 
nemișcat, în Soare nunc fluens este pentru totdeauna nunc stans şi timpul este înghețat în 


punctualitate. 
% 


* * 


Punctul central al planului stupa este identificat cu Soarele, centrul cosmosului, situat în 
buricul universului în vârful Muntelui Mondial. Din punctul de vedere terestru, Soarele se află în 
vârful universului, în „ochiul” bolții cereşti; dar, în realitate, Soarele este poziționat în centrul 
universului total. Văzut din centrul roții lumii, Soarele la butuc se află la zenitul razei cercului, care 
este simultan o rază solară şi axa universului; dar privit cu Ochiul Solar şi din poziţia Soarelui în 
sine, este situat central*”?. 

Soarele este omolog cu alte simboluri ale Centrului: este „singurul lotus al zenitului”*; este 
placa circulară de acoperiş (kannika-mandalam)** şi ochiul cupolei în care converg căpriorii ca 
razele soarelui sau razele unei roţi“; este centrul roții carului, singura deschidere a Raiului, învăluită 
de raze de lumină, care trebuie retrasă înainte ca ochiul să poată fi văzut clar“. Este, de asemenea, 
axis mundi, deoarece centrul şi raza, în viziunea ochiului Soarelui, este coincidentă. Astfel, Soarele 
este el însuşi Stâlpul care separă lumile”, și Arborele Luminii”. În multe tradiţii, soarele este un 
simbol al Principiului sau Legii conducătoare a cosmosului și, în mod analog, îl reprezintă pe rege 
ca întruchipare a Legii în imperiu”. Deci, de asemenea, în tradiţia budistă, Soarele este simbolul 
pentru Buddha suveran, personificarea Dharmei Cosmice și, în mod analog, emblema regelui 


27 SN 1.599 & [11.9.6; D 11.158. 

28 RV 1.164.44 şi passim; AV I1I.22.5; BU 1.3.8.14; KU VII; S 1,38; Atthasalini 38; etc. 
29 MKDIT, p. 1522, S.v., Dainichi Nyorai, citând Kongocho-kigetsu. 
30 Idem, quoting Subhakarasimha, 1. 

31 CU I[11.11.1-3,; cf. Eliade, 1961, p.75. 

32 Cf. Coomaraswamy, 1977, I, p. 420,n.11. 

33 BU VI.36. 

34 RV 1.146.4. 

35 Coomaraswamy, 1977,1, p.440. 

36 ISA Up. 15, 16; JUB 1.3.5; 1.111.33; CU VIIL6.1; etc. 

37 RV VI.86.1; VIII.41.10; X.17.11; X.121.1; JOB 1.10.9. 

38 Coomaraswamy, 1977, 1, p 387. 


39 Chevalier and Gheerbrant, 1973, 4, p. 217, s.v., Soleil. 


cakravartin. 
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Fig. 7. Discul Soarelui, omolog al Roţii Dharmei, stând staționar în partea de sus a Axei Lumii. 


Soarele staționar stă în vârful axei lumii. Se odihneşte în ramurile cele mai de sus ale 
Arborelui Cosmic şi este acelaşi Soare care stă nemișcat deasupra copacului când copilul 
Siddhartha, viitorul Buddha, a intrat în prima meditaţie (dhyana)”. Străluceste de pe vârful 
Muntelui Lumii: este „singurul Soare care nu părăsește niciodată Muntele Meru”", şi Meru este 
„suportul Soarelui”. Capul Stâlpului Soarelui, care se întinde de la centrul bolţii cerului până la 
buricul pământului“, este Duhul-Soare omniform şi omniscient al cărui sărut dă tuturor lucrurilor 
viaţă şi ființă“. Simbolismul este exprimat în iconografia budistă prin motivul frecvent recurent al 
Roţii (cakra) susţinut de un stâlp: Roata este identificată cu Soarele“ și situat în partea de sus a 
coloanei este simultan Roata Dharmei şi Buddha-Soare puse nemișcate în vârful lumii”. 

Cartea de poveşti budiste, Vikramacharita“, ne spune că pe vârful unui munte înalt se află un 
lac din centrul căruia se ridică un stâlp de aur pentru a susţine un tron de aur. "De /a răsărit până la 
prânz, coloana se ridică treptat până ajunge pe discul soarelui și după aceea se scufundă puțin căte 
puțin până la apusul soarelui atinge din nou apa. Acest lucru se întâmplă zi de zi". Povestea 
continuă prin descrierea modului în care cakravartin Vikramaditya („Soarele eroismului”), aşezat pe 
acest tron, se ridică odată cu el spre Soare, apoi recoboară odată cu el pentru a intra în lumea 
subterană, unde se află un stâlp sclipitor de sacrificiu auriu (yupa) aşezat pe un altar de aur. Lângă 
stâlp se află Prabha (,„Splendoarea”), Mama Lumii şi iubita Soarelui. Aşezat pe tronul său, regele se 
ridică din nou la suprafaţa lacului în momentul răsăritului soarelui. În acest mod, cakravartinul şi 
tronul urmează ascensiunea soarelui către zenit şi apoi coborârea sa nocturnă în lumile subterane“. 


40 Vezi mai jos, p. 182. 

41 AB XIV.6.44, Comm. 

42 Kramrisch, 1946, p. 355, citând Hansot Plate, 757 d.Hr., (Broach), Ep. Ind., XII, 203. 

43 AB V28.1; IL.1. 

44 SB VII.3.2 .12-13. 

45 R.V 1.174.5; 1.175.4; IV.16.12; 1V.7.14; VI.56.3; etc. 

46 Cf. Bosch, 1961, p. 159. 

47 Numită şi Simhasanadvatrimsika, „Cele treizeci şi două de poveşti ale tronului”. Citat în Bosch. 1961, p. 


96; Auboyer, 1949, pp. 78 şi urm .; 1954, p. 183; Tara Galilor, 1977, p. 132? Feer, 1883, pp. 127 şi urm .; şi 
menţionat mai jos, p. 70, în legătură cu simbolistica Pilonului. 
48 Un simbolism similar apare în Cakkavati-sihanada-suttanta (SBB 4, 26) dar acolo mişcarea stâlpului 


În acest sens, trebuie remarcat faptul că Marea Zeiţă este asimilată axei cosmice care ţine în afară 
lumile și îl susține pe Dumnezeul Soarelui, Surya”. 

Tronul cakravartinului susținând vârful Pilonului este o variantă pe tema palatului 
cakravartin care „se sprijină pe o singură coloană” (ekastambha-prasada)*: „Dacă aș ridica un 
palat pe o singură coloană, aș fi mai întăi dintre toți regii ", spune un monarh din Jacakas”, şi 
Culavamsa relatează modul în care regele sinhalez Parakkamabahu a construit tocmai un astfel de 
palat: "Ridicându-se dintr-un makara, s-a ridicat ca şi cum ar fi deschis pământul împodobit cu o 
cameră de aur aşezată pe o coloană de aur şi care posedă frumuseţea unei peşteri de aur pentru acest 
leu printre regi ... ?,, La rândul său, aceasta se referă la simbolismul unui oraş susținut de un stâlp, 
tipificat de Dvaravati, oraşul cakravartinului, care, la apropierea duşmanilor şi la un strigăt al 
demonului care îl păzea, avea să se ridice în spaţiu ca sprijinit de o insulă în mijlocul mării, nivelul 
său obişnuit”. 

Aceste legende, care asociază Soarele susținut de piloni, cakravartin, tronul său, palatul său 
şi orașul său, se referă în cele din urmă la Buddha, care este Cakravartinul suprem, Regele Solar 
care locuiește la vârful universului“?. 

Aşa cum se va arăta mai detaliat în cele ce urmează”, simbolismul macrocosmic al Soarelui 
situat la zenitul Muntelui, Arborelui sau Stâlpului cosmic are un echivalent microcosmic. În ființa 
individuală, Soarele „a o mie de raze” este sinonim cu sahasrara, lotul cu o mie de petale staționat la 
deschiderea (brahmarandhra) din coroana capului şi vârful merudanda, care este omolog cu raza 
solară şi axa microcosmicăs*. 

Implicațiile depline ale acestui simbolism al Soarelui fixat staționar la vârful axei mundi - 
Stâlp, Munte sau Copac - vor deveni evidente atunci când imaginea ușii Soarelui este examinată 
într-un loc ulterior”. 


4. SIMBOLISMUL MĂSURĂRII. 
1. MĂSURAREA DIN CENTRU. 


Ritualul de a stabili limitele stupei în acord cu direcțiile spaţiului este delimitarea unui spațiu 
ordonat sau cosmic din haosul de extensie nelimitată. Este determinarea nedeterminatului:; o 
limitare a nelimitatului; o realizare finită sau definită a ceea ce este nedefinit şi infinit. Este un 
proces de măsurare astfel încât să dea limite celor nelimitate: în starea sa nelimitată spațiul este 
amorf, prin limitarea sa i se dă formă. Prin măsurarea sa spațiul este adus de la virtualitate la 
actualitate; este redat real, făcut să existe. 


Îsi 


conținute în Principiu sunt determinate în procesul cosmogenezei. Generarea existențelor este 


urmăreşte viaţa cakravartinului în ascendenţa şi declinul său ulterior. În altă parte, stâlpul se ridică şi cade în 
conformitate cu lungimea kalpa (cf. Auboyer, 1949, p. 79). 


49 Vezi mai jos, p. 166. Cf. Combaz, 1935, p. 114. 

50 Jataka 121 & 454, Auboyer, 1949, p. 80, n.3,p.117,n.6 &p. 128. 
să Jataka 465. 

52 Culavamsa 11.11-12. 

53 Jataka 454. 

54 Această temă este dezvoltată în cele ce urmează. Vezi pp. 88 şi urm. 
55 Vezi mai jos, pp. 317 şi urm. 

56 Eliade, 1957, pp. 77-78. 


57 Vezi mai jos, pp. 268 şi urm. 


tocmai definiția lor din Toate posibilitățile. Din punctul central, care este el însuși prima 
determinare a Oceanului Posibilităţii, există o iradiere care luminează apele tenebroase ale 
potențialității şi acestea se manifestă. Apele sunt măsurate. Posibilităţile de manifestare sunt definite 
şi delimitate. Aşa cum se poate spune că razele care emană în direcțiile cardinale de la centru în rit 
se realizează spaţiul provocând trecerea acestuia de la virtualitate la actualitate, extensia razelor 
fiind măsura spaţiului actualizat sau realizat, la fel în mod analog razele care provin de la Centrul 
cosmic realizează potenţialele inerente în ape și astfel produc ordine - cosmos - din haosul 
întunecat. Razele sunt ca razele soarelui; luminează obscuritatea haosului substanţial, făcând 
evident ceea ce luminează astfel încât posibilitățile existenţei fenomenale să fie făcute vizibile. 
Razele fac ca lucrurile să se manifeste şi, simbolic vorbind, le manifestă. Posibilităţile de 
manifestare sunt actualizate, aduse din potențialitatea de a acționa. 

În acest proces, „ne-măsurat” este cel care nu a fost încă definit; „măsurat” este conţinutul 
definit sau finit al universului, adică al universului „ordonat”; Infinitul, care este sursa atât a 
indefinitului, cât şi a celui finit, şi rămâne neafectat de definiția a tot ceea ce este definibil, adică 
prin realizarea posibilităţilor de manifestare pe care le poartă în sine!. 

Semnificaţia ritualului de demarcaţie rezidă, aşadar, în faptul că este o mimesis a măsurării 
din cosmos din Oceanul întunecat şi nelimitat al Posibilităţii Universale. Ritualul este o 
reconstituire a acestei generații cosmice: este mimarea unei iluminări, o manifestare şi o realizare 
reală. Înainte de determinarea sa de către razele emanate din centru, spaţiul nu are nicio existenţă 
reală, rămânând în afara manifestării ca extindere neîncorporată, nedistinctibilă, nimic mai mult 
decât o virtualitate. Proiecția razelor și limitarea spaţiului este realizarea spaţiului. Perimetrul 
spațiului delimitat marchează extinderea efectivă a razelor de la centru, extensie care este măsura 
spațiului realizat. Așa cum măsurarea primordială este o înţelegere sau o înglobare a 
potențialităților, tot aşa şi demarcația simulată a constructorului este o diviziune a ceea ce este de 
înțeles, adică de înţeles de la neînțeles, de ceea ce se poate cunoaşte de la nehotărârea 
necunoscutului. 

Ritul, la fel ca toţi ceilalți, este o reproducere reflectată, la nivelul său, a procesului original 
Şi persistent momentan al producţiei (adică, literalmente, „un conducător”) al ordinii, un concept 
care este transmis de cuvântul ,, ritual ", care este legat de cuvântul sanscrit rta, "ordine", şi, de 
asemenea, de rădăcina sa cu latinul ordo.” Măsurarea rituală a nemăsuratului este reglarea acestuia 
(din latinescul regula, "a regla"), pentru a crea cosmos sau o lume ordonată. 

A măsura (ma) înseamnă a da existenţă unui lucru, a-l actualiza, a-i da realitate. La început, 
Unitatea principială se împarte pentru a da existenţă lucrurilor împărțite, iar această fragmentare a 
Unului este o măsurare din univers. Procesiunea cosmogonică este o măsurare şi, în acest sens, este 
per artem. Este maya, un proces iluzoriu sau „magic”. Samsara, lumea devenirii, este maya-maya, 
„natură”, a lucrurilor maya. Maya este „artă”, aceea prin care se produce un artefact, o aparenţă 
(rupa); este un artificiu, ceea ce aduce lumea la existență”. Cuvântul maya provine din aceeaşi 
rădăcină ma, „a măsura”, la fel ca şi matra, „măsura”, care la rândul său este legată etimologic de 
latinescul materia, din care derivă cuvântul nostru „materie”*. Materia nu se referă doar la mater, 
„mamă” şi la matrice, ci şi la metiri, „a măsura, a întinde (un loc)”, adică a o defini după limite, şi 
„a ridica, a înființa”, implicând astfel conceptul dublu al principiului generativ şi al măsurii: 
măsurarea în afara lumii este chiar procesul genezei sale. 

Lumea materială, chiar etimologic, este intim legată de măsură. Această relaţie este 


l Guenon, 1953a, pp. 37 f., parafrazând Coomaraswamy. 1938c, p. 91, nr. 2. 

2 Ibid., p. 338.- n.10. 

3 Zimmer, 1946, pp. 24-25. Pentru alte informaţii valoroase despre natura mayaşului, vezi Eliade. 1979, pp. 
201-202. 

4 Trebuie subliniat faptul că termenul materia așa cum este folosit aici şi conceput de scolastici nu are nimic 


de-a face cu „materia” ştiinţei contemporane. Oricât de vag şi ambiguu ar putea fi acest termen, atunci când este 
folosit în lumea modernă, acesta se referă totuşi la ordinea sensibilă a realității, în timp ce în contextul tradițional 
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facultăţi sensibile sau mentale. Este cu totul dincolo de nivelul de percepție aparținând simţurilor sau minţii 
discursive. Vezi Guenon, 1953a, pp. 25x şi urm. Coomaraswamy, 1977, 1, p. 376, nr. 1. 


exprimată clar în mitul budist, unde Maya este mama lui Buddha şi unde Buddha apare în lume în 
„corpul său de măsurare” sau „corpul măsurat” (nirmanakaya): corpul lui Buddha este totuna cu 
corpul măsurat a universului şi naşterea sa este o paradigmă a producţiei sale în existenţă”. 

Conceptul cosmogenezei ca proces de măsurare a direcțiilor dintr-un centru este inerent în 
multe aspecte ale gândirii indiene. Măsurarea direcțiilor este o temă reiterată în mitologiile 
brahmanice şi budiste. Prajapati, care este Anul, măsoară lumea cu Ochiul său, Ochiul Solar“. Deci 
în mod similar Soarele măsoară dimensiunile spaţiului şi timpului pentru a produce cosmosul”. 

Purusa (= Prajapati), non-supremul (apara) şi prima formă a supremului Brahman (para- 
brahman), identificat cu Visvakarman, Arhitectul Universului”, „poartă tija de măsurare (mana, de 
la ma), cunoaște diviziuni şi se crede compus din părţi "!. Astfel divizată şi măsurată, Purusa se 
gândeşte pe sine ca pe Zeița Uma, al cărei nume, ca şi maya, provine din rădăcina ma, „a măsura”: 
ea este „„măsurată”, lumea manifestată a venit la existenţă prin gândirea lui Purusa!!. Considerându- 
se divizat şi compus din părți, el măsoară cosmosul. 


2. MĂSURAREA DE LA SOARE. 


Fig. 8. Cele şapte raze, şi anume, razele în cele şase direcții (cei patru cardinali, Zenit şi Nadir) 
plus Centrul, „raza a șaptea”. 


Metoda de orientare a planului stupa în ritualul demarcării sale este o mimesis a modului în 
care soarele măsoară direcțiile în ciclul său diurn şi anual. Aceasta, la rândul său, este o asemănare 
fizică a desfășurării metafizice a Soarelui în spațiu, trecerea sa de la Unitate la cvadratură, de la Unu 
la multiplicitate. 

Soarele este centrul, în care nu există nicio distincție de direcții, „locus” -ul lui Brahman 
care „este nesfârşit în toate direcţiile, deşi pentru el direcţii precum „estul” etc. nu pot fi afirmate”? 
„direcţiile fiind scufundate”!5. Manifestarea se extinde sau se extinde spre exterior în cele șase 
direcții de la Soare ca Principiu al acestuia, care sunt „șapte raze”, cu referire la cele şase brațe ale 
unei cruci tridimensionale şi punctul de joncțiune al acestora, care este urma unei a şaptea „raze” 
care este coincidentă cu centrul. Soarele, „pus la înălțime”, la început „era instabil, se părea că nu se 
aprindea, se părea cănu se înălța în sus” şi numai când era întărit de zei, „ardea în sus, în jos şi în 
cruce”!“, adică străluceşte din centru („a şaptea şi cea mai bună rază”) în cele şase direcţii. 

Cele şapte raze ale Soarelui caracterizează 4,5,8,9, 1000 sau nenumărate raze care strălucesc 
din el în toată nedefinirea direcțiilor care se despart de el ca centru. Dintre cele șase raze radiante, 
cele ale zenitului şi ale nadirului coincid cu axa cosmică, în timp ce cele din cele patru direcții pe 
plan orizontal determină extinderea „lumii”, sau un ansamblu particular de posibilități de 
manifestare. A şaptea rază, coincidentă cu Centrul Soarelui în sine, parcă trece „prin” globul solar 
către lumile Brahma supra-solare, unde „nu străluceşte soarele”. Prin trecerea sa prin Soare, 
Călătorul începe „ascensiunea” celei de-a şaptea raze, care este brahma-patha, Calea continuă a lui 


5 A se vedea Coomaraswamy, 1938a, passim şi esp. p. 83. 
6 Vezi mai jos, p. 31 f. 

7 Vezi mai jos, pp. 30 şi urm. 

8 Svet. Up.II[.19; Visnupurana 1.1.2. 

9 Manasara Il.2-5. 

10 Viyu-purana IV.30-31, citat de Kramrisch, 1946, p. 131. 
INI Kramrisch,1946, p.131. 

12 MU VI. 17. 

13 JUB III.1.9. 


14 JUB 1.55. 


Brahman. Această cale, fiind adimensională, este incapabilă de descriere prin reprezentare 
geometrică, cu excepţia analogiei; este inefabil, neuman, necomunicabil, cunoscut doar de către 


Intelect şi nu prin orice mijloace fizice sau mentale!?. 
% 


* * 


Universul este măsurat de la Soare ca centru. Visnu, folosind Soarele ca instrument de 
măsurare, măsoară pământul'*; şi prin aceleaşi mijloace Indra măsoară cele şase regiuni și astfel 
aduce pământul larg şi cerurile înalte la existenţă”. Varuna, de asemenea, „folosind Soarele ca 
reglaj, măsoară pământul"! şi "întinde pământul așa cum un măcelar întinde o piele, astfel încât să 
fie covorul Soarelui"!?. În altă parte, Soarele însuși este cel care „măsoară regiunile chtonice”?; iar 
Savitr, Soarele, măsoară universul?!. Soarele este punctul de ataşament de care sunt legate lumile 
prin intermediul celor șase direcţii; urzeala lumii este fixată de şase cârlige sau raze de lumină”. 
„Soarele este fixarea (sau pivotul) de care aceste lumi sunt legate prin intermediul sferturilor”, şi, 
prin urmare, Soarele este „cu patru colţuri”, pentru că sferturile sunt colţurile sale "7%. În alte 
numeroase texte Cerul și Pământul sunt roţi, ale căror raze, determinând extinderea circumferințelor 
lor, sunt razele Soarelui suprem: extensia spațială se desfăşoară din Soare ca centru; Soarele este 
arhitectul spaţiului. „EI (Soarele) a măsurat cu razele sale limitele Cerului şi ale Pământului”?; şi 
„prin Soare Pământul devine suportul tuturor lucrurilor”26. 

În mod analog, Soarele măsoară ciclurile timpului. Prajapati este Anul și „ochiul celui mai 
crud din Prajapati, corpul său cosmic, este Soarele. Pentru marea lume dimensionată a Purusei 
(matra depinde de ochi, deoarece ochiul (solar) îl deplasează printre lucrurile dimensionate””. 
„Ceea ce precede Soarele* este atemporal (akăla) şi nedivizat (akala); dar ceea ce începe cu Soarele 
este Timpul care are diviziuni (sakala) şi forma sa este Anul”?. 

Trecerea de la Unitate la cvadratură prin intermediul Soarelui este exprimată mitic în 
relatarea vedică a celor trei Rhbus care fac patru cupe din cea a lui Tvastr. Etimologia termenului 
Rhbu este indicativă a importanţei acestei povești: derivă din rădăcina rabh, „a întreprinde, a croi” 
Şi, prin urmare, Rhbus sunt „croitori” sau „creatori”. Sunt, de asemenea, „recuzită” sau „suporturi” 
(rambhu, de asemenea, din rădăcina rabh)”. Aceştia sunt „oamenii din spaţiul mediu”, asociaţi cu 
acțiunea cosmogonică de îndreptare prin care spaţiul mediu separă Raiul şi Pământul şi cele patru 
direcții se desfăşoară de centru. Ei împart cupa lui Tvastr „ca și cum ar măsura un câmp (ksetra)”*!. 
Cupa lui Tvastr este discul sau placa Soarelui”. „Savitr (Soarele), este acest singur vas de hrănire al 


Titanului (Tatăl)”*%; este „vasul în care este setată gloria omniformă”**. 


% 


15 Coomaraswamy, 1977,1, p. 420, n. Il. 
16 RV VI.49.13. 

17 Keith, 1925, 1, p. 80. 

18 RV V.85.5; cf. VIIL.42.1. 

19 RV V85.1. 

20 RV V.81.3. 

21 Idem 

22 AV X.7.4. 

23 SB VI.1.1.17; VIII.7.3.10. 

24 SB XIV.3.1 .17. 

25 RV VIII.25.18. 

26 Manasara Ul.7 

27 MU VI. 

28 Din punct de vedere cosmologic, „ceea ce precede Soarele” este epoca atemporală înainte ca timpul să 


înceapă; soteriologic, indică faptul că cel care atinge Soarele este eliberat de ostenelile timpului: este un jivan- 
mukta, „eliberat în această viață”. Cf. Eliade, 1961, p. 74. 


29 MU VII.11.8. 

30 Cf. Coomaraswamy, 1977, 1,p. 416. 
31 RV 1.130.1-5. 

32 RV 1.110.3 & 3. 

33 RV 1.1105. 


34 AV X.8.9 


* * 


Axele direcționale ale planului stupei sunt proiecţiile crucii marcate de soare pe sfera 
cerească în mișcările sale diurne și anuale. În procesiunea sa zilnică din zori până la apus, soarele 
măsoară întinderea pământului de-a lungul axei Est-Vest. Înclinarea sa spre sud (sau nord) de la 
zenit la prânz şi înclinația corespunzătoare spre nord (sau sud) de la nadir la miezul nopții, atunci 
când este proiectată pe planul pământului, subîntinde o scurtă axă nord-sud. În acest mod, soarele 
marchează cele patru direcții în cursul său diurn. 


ZENiTuU 


THE CELESTAL SPHERE 


THE PATH or 
THE SUN 


Fig. 9. Crucea proiectată de mişcarea diumă a  |Fig. 10. Crucea proiectată de mișcarea anuală a 
soarelui. soarelui asupra eclipticii. 


În raport cu planul pământului, soarele răsare zilnic în est; în raport cu sfera cerurilor se 
ridică succesiv în est, sud, vest și nord. În cursul său anual, poziţia creşterii sale zilnice este 
deplasată progresiv de-a lungul căii ecliptice, mişcându-se cu un grad în fiecare zi pentru a urmări 
un cerc mare pe suprafața sferică a globului celest. Progresul este coincident cu succesiunea 
anotimpurilor: soarele atinge poziția cea mai nordică în momentul solstițiului de iarnă; la solstițiul 
de vară este în sud; iar echinocțiile de primăvară şi toamnă marchează vremurile răsăriturilor sale în 
est şi vest”. 

Astfel, prin mişcările sale diurne şi anuale, soarele măsoară simultan direcțiile spațiului şi 
determină anotimpurile. Cele patru extremităţi ale extensiei spaţiale şi cele patru noduri ale ciclului 
temporal al anului sunt îmbinate în mişcările globului solar. 

Planul stupei este proiecția unei geometrii cerești: axele direcționale sunt o proiecție pe sol a 
axelor care unesc poziţiile soarelui pe sfera cerurilor la solstiţii şi echinocții; pătratul său este 
reflectarea terestră a pătratului supramundan determinat de punctele nodale ale anului; sferturile 
sale sunt cele patru anotimpuri ale anului. 

Fiecare sfert al ciclului eclipticii cuprinde trei luni şi cele trei semne zodiacale 
corespunzătoare, şi anume unul dintre semnele solstițiale sau echinocționale şi cele două semne 
adiacente. Împărţirea de douăsprezece ori a cercului eclipticii defineşte simbolic douăsprezece 


35 Guenon, 1962, p. 121; Mus, 1935, p. 227, Pentru o descriere a astronomiei sferice, vezi Smart, 1931. Un 
rezumat util este dat în Needham, 1959, pp. 178 şi urm. Corespondenţa anotimpurilor şi a direcțiilor este, desigur, 
inversată în emisfera sudică, unde nordul este direcția verii, iar sudul este cea a iernii. 


aspecte ale Soarelui, care sunt personificate în textele brahmanice drept cele douăsprezece 
Adityas*. Cercul eclipticii, împărțit în luni, este tradus pe pământ ca un pătrat, cu cele douăsprezece 
semne ale sale situate în grupuri de trei la fiecare dintre cele patru laturi“. Acest pătrat zodiacal este 
baza frecventă pentru formele arhitecturale: clădirile și orașele din lumea antică şi asiatică erau 
aşezate sub formă de pătrate cu douăsprezece uşi sau porţi dispuse trei într-o parte astfel încât să 
corespundă cu cele douăsprezece poziţii ale soarelui în mişcarea sa prin cele douăsprezece luni“. 
Cele douăsprezece luni, care se corelează cu douăsprezece poziții ale Soarelui pe ecliptică, sunt 
douăsprezece aspecte ale Soarelui staționar care stă la vârful lumii. Axele pătratului zodiacal, care 
unesc poziţiile extreme ale cursului anual al soarelui pe cercul mare al eclipticii, se încrucișează în 
unghi drept. Punctul traversării lor se află pe axa verticală a lumii, care iese fix din Soare nemișcat 
la zenitul bolţii cereşti. Axele cardinale care împart sfera cerească sunt centrate pe un stâlp depăşit 
de Soare. Mişcându-se prin cele douăsprezece poziţii ale sale, soarele se învârte în jurul acestui 
pivot solar: ecliptica este o roată solară care se roteşte în jurul unei axe solare. 

Ritualul esenţial asociat cu stupa, circumambulaţia (pradaksina) în sensul acelor de 
ceasornic, păstrând centrul în dreapta, repetă simbolismul solar. Ritualul este o mimesis a mişcărilor 
soarelui, trecând prin cele patru direcţii şi cele patru anotimpuri ale anului. Realizatorul ritualului 
urmărește progresul ascendent al soarelui de la sud la nord, unde se realizează Eliberarea”, şi apoi 
cursul său descendent înapoi în lume, repetând re-coborârea lui Bodhisattva care se întoarce în 
ajutor tuturor ființelor suferinde. 


* * 


Atât ciclurile diurne cât şi cele anuale ale soarelui se reflectă în pătratul orientat al planului 
stupei. Crucea formată din axele direcționale este o reprezentare geometrică atât a ciclurilor mai 
MICI, cât şi a celor mai mari. Ambele pot fi reprezentate prin aceeaşi diagramă, deoarece una este 
imaginea celeilalte: proiectorul zilnic al soarelui reflectă parțial progresul său anual. Deci, ceva din 
mişcarea ciclului anual este evident în poziţiile succesive ale răsăritului soarelui la orizont, care sunt 
deplasate zilnic cu câteva grade spre nordul sau sudul adevăratului est. Există o corespondenţă 
similară între mișcările ascendente şi descendente ale soarelui în ciclul anual și cele două jumătăţi 
ale zilei. Jumătatea ascendentă a zilei este de la miezul nopții până la prânz, iar jumătatea 
descendentă este de la miezul nopţii până la miezul nopții. Miezul nopții corespunde solstițiului de 
iarnă şi nord, iar amiaza corespunde solstițiului de vară şi sud; dimineaţa corespunde primăverii şi 
estului (direcţia de răsărit a soarelui) şi seara toamnei şi vestului (direcția apusului soarelui). Fazele 
zilei, ca şi cele ale lunii, reproduc analog la scară redusă fazele anului. Același lucru se poate spune 
despre un ciclu de orice lungime: urmează întotdeauna aceeași lege quarternară”. 

Ziua, deci; este o imagine condensată a anului. La rândul său, anul este o imagine a Marii 
Zile; şi Great Days se combină pentru a forma un Great Year. Prin aceste corespondențe, 
semnificația planului stupa este extinsă pentru a cuprinde toate ciclurile timpului, de la părțile zilei 
până la durata totală a universului. Prin intermediul unei serii de reduceri a timpului şi de reflecții, 
atât în totalitate, cât şi în subdiviziuni, se concentrează în planul stupa. Tot timpul este reprodus 
geometric în limitele sale. 

Textele pali vorbesc despre contracția periodică (P. samvattati) şi evoluţia (P. vivattati) a 
lumii“!. Timpul care evoluează astfel este împărţit în eoni (P mahakappa), fiecare constând din patru 
perioade numite „nenumărate” (P asamkheyya): perioada nenumărată de contracție, perioada 
nenumărată într-o stare contractată, perioada nenumărată de evoluţie şi perioada nenumărată într-o 
stare evoluată”. La fel ca spaţiul, timpul evoluează şi se contractă şi, la fel ca spaţiul, este reabsorbit 
în centru atemporal. Timpul în starea sa extinsă constituie Anul cel Mare. Dar revoluția roții anului 


36 Vezi mai jos, p. 108. 

37 Kramrisch, 1946, pp. 29 ff. 

38 Tipice dintre numeroasele exemple care ar putea fi citate sunt Ierusalimul celest şi chinezescul Ming T'ang. 
39 Nordul este direcția Porții Soarelui care iese din cosmos. Vezi mai jos, pp. 269 şi urm. 

40 Guenon, 1968, p. 240, n2. 

41 E.g., in the Brahmajala-sutra şi Agganna-sutta. 


42 Gombrich, 1975, p. 137. 


prin cele patru anotimpuri nu are început și nici sfârşit. Fiecare punct al progresului soarelui este 
simultan sfârşitului unui ciclu complet și începutul unuia nou. Punctul de la începutul roții timpului 
nu este pe jantă, ci poate fi doar în centrul său. Direcţiile evoluează dintr-un centru şi, în mod 
similar, cele patru sezoane evoluează dintr-un „al cincilea sezon”, care este pentru timp ceea ce 
centrul este pentru spațiu. Cel de-al cincilea sezon este identificat simbolic cu zilele atemporale ale 
perioadei intercalare şi în schema corespondenţelor temporale și spaţiale se află în vârful polului 


ceresc, locus al Soarelui suprem, sursa atemporală pe toată durata. 
% 


* * 


Planul stupa geometrizează timpul. Este o „cristalizare” a ciclurilor temporale, o fixare a 
mişcărilor timpului. În planul stupa timpul este transmutat în spaţiu, mişcările sale îngheţate în 
corespondențe geometrice. În acest fel, cele două coordonate ale lumii sensibile, Urzeala şi bătătura 
țesutului universului empiric - spaţiul și timpul - sunt țesute împreună în țesătura de construire a 
stupei“. 

Deci, la fel, planul stupa este un grafic geometric al ciclurilor de reînnoire. Cursul soarelui 
este paradigma regenerării şi declinului recurent: răsăritul zilnic al soarelui în est este imaginea 
renașterii și a noilor începuturi, la fel cum apusul său în vest este imaginea decăderii şi a morții; iar 
călătoria anuală a soarelui prin anotimpuri delimitează un model similar, trecând de la primăvara 
noilor treziri la iarna somnolenţei. Crucea axială a planului stupei surprinde aceste transformări în 
stază momentană. 


* * 


Există o aplicare microcosmică şi macrocosmică a simbolismului solar. Semnificația 
cosmologică a progresului soarelui prin cele patru părți are un echivalent psihologic, după cum se 
dovedeşte în Chandogya Upanisad“, unde soarele răsare în est, sud, vest sau nord, în funcţie de 
nivelul de progres spiritual al cuiva. Pentru Sadhi se ridică în Zenit şi se așează în Nadir; iar pentru 
Înţelegător, „Soarele suprem, răsărit în Zenit, stă acolo în mijloc, nici apus, nici răsărit, ci mereu 
mai mare”. Toate aceste înălţări și setări au loc „în interiorul vostru”, „în spaţiul inimii”. 

Această schemă internă a mișcării solare este explicată prin referire la figura însoțitoare, în 
care „A” reprezintă o persoană poziționată pe cercul roții lumii. Din motive care vor fi dezvoltate 
într-un loc ulterior, centrul roții se află în nord“; Sudul se află opus, la circumferință; iar Estul şi 
Vestul sunt aşa cum se arată, în acord cu rotirea roții în sensul acelor de ceasornic. 


AAAAA 


UPPeR 
WATERS 


Fig. 11: Mişcarea solară în microcosmos (pe baza ilustraţiei date de Coomaraswamy, 1976, p. 


105). 
43 Această temă este dezvoltată mai jos, pp. 109 şi urm. 
44 CU XXI.10-11. 

45 Coomaraswamy, 1976, pp. 90-91, n. 65. 


46 Vezi mai jos, pp. 269 şi urm. 


Condiţia spirituală a individului este o funcție în primul rând a distanţei sale de centru şi, în 
al doilea rând, a direcţiei cu care se confruntă. La începutul progresului său spiritual, el se întoarce 
de la centru şi continuă împotriva rotirii roții, cu fața spre est, unde vede soarele răsărind. 
Mişcându-se astfel într-o spirală exterioară, extinsă și centrifugă, el ajunge la o distanţă maximă de 
centru şi acum se îndreaptă spre sud. Acesta este solstițiul de iarnă al vieţii sale spirituale şi 
„noaptea întunecată” a sufletului său: soarele răsare în sud. Acum „se întoarce în cel mai adânc 
scaun al conştiinţei” şi, cu fața spre Vest, se mişcă în direcţia de rotire a Roţii, retrăind spirala într-o 
direcție interioară, intensivă şi centripetă. Soarele este văzut răsărind în vest, în a patra etapă vine să 
stea lângă centrul roții, ceea ce coincide cu centrul propriei sale ființe. Se îndreaptă spre nord şi 
acum se vede că soarele răsare în acea direcţie”. 

În cele din urmă, când călătoria pelerinajului spiritual este finalizată, aspirantul este 
reunificat în centru. El devine unul cu naosul lumii. Un astfel de soare răsare în Zenit și apune în 
Nadir, de acum înainte călătoria sa este de-a lungul „celei de-a şaptea raze”, până când „lăsând 
deoparte manifestarea şi non-manifestarea, el este Brahman” sau, în termeni budişti, el a atins 
anuttara-samyak-sambodhi, cea mai înaltă trezire perfectă: axis mundi s-a contractat până la un 
punct şi soarele „a răsărit pentru totdeauna; nu mai există răsărit sau apus. EI este cu adevărat Unul, 
în locul de mijloc”*. 


5. SIMBOLISMUL DIRECŢIILOR SPAȚIULUI 


1. DEPLASAREA DIRECȚIILOR. 

Tradiția budistă de a stabili stupa în conformitate cu instrucțiunile se întoarce la primele 
texte. Cronicile sinhaleze arată că vechile stupe din Sri Lanka au fost aşezate în acest mod. 
Mahavamsa, de exemplu, povesteşte cum sulița regelui sinhalez Dutta-gamani, care a fost plantată 
în pământ, nu a putut fi mişcată şi, prin urmare, a fost luată pentru a forma axa centrală a unei stupe 


care a fost construită în jurul său!. Cronica de atunci continuă să descrie modul în care regele a 
omagiat cele opt direcții şi patru călugări în direcțiile cardinale şi apoi în 


cele opt direcţii, începând din est?. 

Maha-parinibbana-sutta înregistrează că Buddha, instruindu-l pe Ananda cu privire la 
modul adecvat de a-şi onora rămășițele după parinirvana sa, spune că acestea trebuie tratate ca cele 
ale unui cakravartin şi că vor fi instalate într-o stupă construită pentru trecerea a patru mari 
drumuri”. Savanţii au fost unanimi în a vedea acest lucru ca pe o referinţă la cele patru direcţii ale 
spaţiului”. 


47 Coomaraswamy, 1976, pp. 109-111. Soarele se află la sud la solstițiul de iarnă al anului spiritual, iar la nord 
vara. Prin urmare, estul este direcţia toamnei, iar vestul este cea a primăverii. Discrepanţa cu dovezile experienţei 
noastre sensibile a mișcărilor soarelui fizic exemplifică legea axiomatică a expresiei simbolice pe care imaginile 
planului empiric le reflectă pe cele ale lumii spirituale ca într-o oglindă, adică inversate. 


48 BU 111.5. 

49 Coomaraswamy, 1976, p. 114 

1 Mahavamsa XXYV.1. Cf. Mus, 1935,p. 118. 

2 Mahavamsa XXIX.64, cf. XXIX.59 and Thupavamsa 104-105. 

3 MV 10; cf. DXVIS. 

4 Vezi Benisti, 1960, p. 53; Viennot, 1954, p. 236; Bareau, 1960, p. 234; Combaz, 1935, pp. 32 & 51; 1932, 


p. 208; Volwahsen, 1969, p. 89; Govinda, 1976, p. 3. 


Un pasaj celebru din Saddharma-pundarlka-sutra adaugă adâncime de semnificaţie a 
simbolismului răscrucei. "Sutra spune povestea unui negustor bogat a cărui casă a izbucnit în 
Jlăcări în timp ce copiii săi se jucau înăuntru. Pentru a-i aduce în siguranţă, el îi cheamă că sunt 
trei căruţe afară, trase de un berbec, un cerb şi un bou și îi îndeamnă să iasă şi să călărească pe ei. 
Prin acest expedient (upaya) copiii au fost ademeniţi să părăsească clădirea aprinsă şi au fost 
salvaţi. Copiii au ieşit în siguranță , spune sutra, și s-au aşezat în spaţiul liber (akase) la răscruce 
de drumuri”. Pilda este bogată în semnificaţii : casa arzătoare reprezintă lumea samsarei; flăcările 
sunt cele ale suferinței şi iluziei. Copiii reprezintă bărbaţi ignoranţi, care trebuie aduși în siguranță 
prin mijloacele convenabile - adevărurile provizorii - ale învățăturilor lui Buddha; căruțele trase de 
cele trei animale sunt cele trei vehicule ale doctrinei budiste, iar „spaţiul deschis la răscruce de 
drumuri” este locul de eliberare. Cuvântul folosit pentru „spaţiu deschis” este akase, de la akasa, 
literalmente „spaţiu”, dar referindu-se mai specific şi tehnic la „spațiul fără spaţiu” de la puntea 
axului unei roţi“ şi sinonim cu punctul de vid principal de unde se desfăşoară lumea spaţio- 
temporală. Copiii parabolei sunt feriți de flăcările samsarei, când ajung la akasa la „butucul 
neîntrerupt al Roţii Lumii, punctul de trecere al axelor marcând direcțiile spațiului - tocmai acolo 
Buddha îl instruiește pe Ananda să construiască stupa care va conţine cenuşa sa. Comentariile la 
Saddharma-pundarika-sutra explică faptul că răscrucea de drumuri se referă şi la cele patru nobile 
adevăruri ale doctrinei budiste, astfel încât atunci când copiii se aşează în „spaţiul deschis de la 
răscruce de drumuri”, ei se află chiar în inima adevărului”. 


2. DESFĂŞURAREA SPAȚIULUI ÎN MITURILE BRAHMANICE 

Literatura indiană, atât brahmanică, cât şi budistă, conține multe relatări, exprimate în mit, 
despre desfăşurarea cosmogonică a spaţiului în direcțiile sale. Un exemplu tipic spune cum armatele 
opuse ale zeilor (deva) şi ale titanilor (asura) au luptat pentru posesia direcțiilor cardinale. Pământul 
era instabil, tremurând ca o frunză de lotus agitată de vânt. Zeii au apucat-o şi au făcut-o fermă, în 
felul în care o piele este întinsă și fixată de colţurile ei. Folosind acest lucru ca un suport stabil, au 
dat foc şi 1-au împiedicat pe rivalii lor să se apropie. Pământul fiind asigurat, lupta a continuat în 
spațiul mediu. Bătălia a fost purtată în Est, apoi în Sud, Vest şi Nord, iar în fiecare dintre aceste 
direcții Titanii au fost victorioşi. Abia când lupta a ajuns în nord-est, „regiunea invincibilă”, zeii au 
reuşit să respingă inamicul, dar, după ce au pierdut cele patru direcţii, zeii au fost dezorientați și 
confuzi şi în mare pericol de a pierde spaţiul median în faţa forțelor de dezordine şi perturbare. Cele 
cinci regiuni au fost confundate împreună şi au fost recunoscute din nou doar când au apărut cinci 
divinităţi, fiecare în locul său adecvat: de Parhya Svasti, zeii au recunoscut regiunea nordului ... lui 
Agni, estul ... lui Soma, sudul ... lui Savitar, Vest ... lui Aditi, regiunea superioară. Odată cu 
recunoaşterea regiunilor, zeii au reușit să-i învingă pe titani și s-au înălțat triumfător la zenitul 
cerului:. 

Înţelesul mitului este clar: spune despre măsurarea simultană din cele patru direcţii şi axa 
verticală. Cele cinci puncte - cele patru la orizont şi a cincea la zenit - sunt fixate în poziţiile lor şi 
se stabileşte cosmosul stabil al extensie: spaţiale. 

Cea mai cunoscută expresie a conceptului de desfășurare cosmogonică a direcțiilor spaţiale 
este Brahma, zeul Creaţiei, ale cărui patru capete, orientate spre sferturi, simbolizează emanația 
direcțională a spaţiului. Brahma este sursa, sămânţa, a tot ceea ce este. EI este întruchiparea puterii 
de a crea spaţiu şi de a crea timp. În timp ce Brahman, Imensitatea neorientată şi fără margini, 
Vidul, nu oferă loc pentru existență, Brahma, Fiinţa Imensă, forma masculină sau personificată a lui 


Un 


SPS Ch. II (Kern, 1884 / pp. 72 şi urm.). 

Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 20 şi urm. 

7 Ca o paranteză, trebuie remarcat faptul că termenul folosit pentru a traduce „spaţiu deschis” (akase) în 
traducerea SPS de Kumarajiva este roji în chino-japoneză, care este termenul pe care marele maestru japonez al 
ceaiului Sen-no-Rikyu îl folosește în Samboroku a desemnat grădina mică prin care a trecut când a intrat în casa de 
ceai. Sen-no-Rikyu îşi rezumă motivele pentru care a adoptat această nomenclatură spunând: „Termenul roji rezumă 
întregul tărâm al liniştii nemărginite care este sala de ceai”, Rikyu a folosit termenul pentru a semnifica puritatea 
minţii care şi-a luat concediu de la toate ostenelile și întinării cuvântului. Vezi Furuta, 1964, p. 79 f. 

8 Levi, 1898, pp. 48 ff; Mus, 1935, p. 168. 


o.) 


Brahman și prima afirmare, este Principiul spaţiului şi al timpului: el punctează Vidul astfel încât 
spațiul şi timpul poate proveni din nedeterminarea sa. Este un brahman calificat (sagupa-brahma); 
este identificat cu oul de aur (hiranya-garbha) din care se dezvoltă universul; el este identificat în 
mod similar cu Prajapati, zeul din care este formată lumea”. 

Lumina-fulger (vajra) cu care Indra ucide pe Vrtra! este „cu patru colţuri”, adică pătrat!!, la 
fel ca echivalentul său simbolic, Muntele Cosmic, Meru, fiecare dintre laturi este atribuită uneia 
dintre cele patru castele: 

„! Planurile 
oraşelor şi satelor din India antică au fost dispuse în consecinţă, fiecare castă ocupându-și direcția 
corespunzătoare pe planul pătratului'?. 


N 
sI PrmivAs 


Fig. 12 
a: Vajra cu cinci vârfuri. Cele patru vârfuri exterioare sunt aranjate în cele patru direcții în jurul 
celui de-al cincilea vârf axial. 
b: Brahma. Cele patru capete ale sale, orientate către cele patru direcții, se referă la desfăşurarea 
spațiului din centru. 
c: Muntele Meru. Cele patru fețe ale sale, fiecare corelate cu o culoare şi o castă, se confruntă cu 
cele patru direcţii ale spaţiului. 


3. DESFĂȘURAREA SPAŢIULUI ÎN LEGENDA LUI BUDA 

Legenda vieții lui Buddha conţine numeroase referinţe, atât implicite, cât şi explicite, la 
conceptul direcțiilor spaţiului care se desfăşoară dintr-un centru. 

Înainte de coborârea sa în lume, viitorul Buddha a ales locul nașterii sale. Locul pe care l-a 
ales a fost „ara de Mijloc”, definită în Vinayas ca situată central între oraşe, dealuri și râuri în cele 
opt direcțţii!“. Patru direcţii au ridicat-o pe un vârf de munte şi au aşezat-o sub un copac Sal, unde 
fiul a intrat în pântecele ei sub forma unui elefant alb!5. La nașterea sa, au apărut din nou Zeii 
păzitori ai direcțiilor, de data aceasta pentru a primi copilul în o plasă de aur!“ când a ieşit din partea 
dreaptă a Mayei, în timp ce ea se ţinea tare de un Arbore Sal'”. 

Fiecare dintre aceste evenimente are un import spațial, indicat de prezenţa regenților 
direcțiilor cardinale și a Arborelui Sal, care simbolizează axa centrală a lumii. 

Așezat pe pământ, viitorul Buddha stătea în poziție verticală şi contempla regiunile în cele 
zece direcţii (cei patru cardinali, cei patru intermediari, Nadir şi Zenith) şi nu putea vedea pe nimeni 
din ei care să-l egaleze. Apoi a făcut şapte paşi şi a declarat: „Eu sunt culmea lumii, sunt cel mai 


9 Danielou, 1964, pp. 232-234. 

10 Vezi mai jos, pp. 64 şi urm. 

INI RV IV.22.2. 

12 Guenon, 1938, p. 21; 1962, p. 120; Kramriach, 1946, p. 42, n. 57. 

13 Brhat-samhita LII.67-68, citat de Kramrisch, 1946, p. 42. 

14 

ui un copac din nordul Indiei care produce cherestea dură, durabilă și rășină dammar 
15 Ibid, p.42. 

16 Semnificaţia reţelei este discutată mai Jos, pp. III şi urm. 


17 Warren, 1922, p. 46. 


bun din lume, sunt cel mai mare din lume”'5. După cum se va explica în detaliu în capitolele 


ulterioare!”, cei şapte pași sunt cele şase direcţii ale spaţiului plus centrul de unde se desfăşoară 
(adică „a şaptea rază”). La cel de-al șaptelea pas al său, Buddha ajunge în centrul universului și, 
prin urmare, are dreptul să-și proclame supremaţia în cosmos. 

O poveste în Jatakas, relatată despre Bodhisattva Jotipala („Păzitorul Luminii”), dar, de 
asemenea, înţeleasă pentru a descrie actele efectuate de Siddhartha pentru a-şi câștiga mireasa 
Yasodhara”, oferă o relatare a modului în care într-o competiţie de tir cu arcul a înfiinţat patru 
trunchiuri de banane, în cele patru colţuri ale curții și, „fixând un fir la capătul cu pene al săgeţii, a 
țintit şi a lovit unul dintre copaci; săgeata a pătruns în el, apoi al doilea, al treilea şi al patrulea 
succesiv şi, în sfârşit, primul din nou , care fusese deja străpuns, şi aşa s-a întors în mâna lui, în timp 
ce copacii stăteau înconjurați de fir "2!. În felul Soarelui, Buddha a măsurat cele patru sectoare ale 
lumii, legându-le de el printr-un fir de lumină: direcțiile sunt astfel ataşate Soarelui și „Soarele este 
pivotul, pentru că Soarele aceste lumi este legat prin intermediul sferturilor”?. 

Relatările Iluminării ne spun că viitorul Buddha, după ce s-a scăldat şi a mâncat, a ajuns la 
Arborele Trezirii, a urcat pe tronul Înţelepciunii și a stat pe latura sa sudică, orientată spre nord. 
Imediat partea sudică a lumii s-a scufundat, înclinându-se până la iaduri, în timp ce partea nordică s- 
a ridicat până la cerurile cele mai înalte. Mergând în jurul Arborelui, cu partea dreaptă spre el, a 
venit în vest și a înfruntat estul, după care jumătatea vestică a lumii s-a scufundat, „de parcă ar fi 
fost o uriaşă roată de cărucior întinsă pe butuc şi cineva ar fi călcat pe marginea lui”. Procedând 
spre nord, acelaşi lucru s-a întâmplat şi numai când a ajuns în partea de est și a înfruntat vestul, 
lumea a rămas stabilă. „Acum, pe partea de est a copacilor lor Bo, toți Buddha au şezut încrucişați 
şi acea parte nici nu tremură, nici nu se cutremură”7. Marea Fiinţă, spunând: „Acesta este locul 
inamovibil pe care toți Buddha s-au plantat: s-a întors cu spatele la Copac pentru a înfrunta spre Est 
ŞI s-a așezat în poziție de neînvins. Acum Mara a apărut şi a pretins tronul ocupat de Bodhisattva, 
dar este pus la cale când Sakyamuni cheamă Pământul pentru a fi martor la virtuțile sale. Victoria 
asupra Mara a fost obținută înainte de apusul soarelui şi, pe măsură ce întunericul pătrundea în 
lume, Bodhisattva şi-a concentrat mintea și a născut o ascensiune meditativă a axei lumii, ridicându- 
se la planuri de înţelegere şi înțelepciune din ce în ce mai înalte până când, la răsărit, a atins 
iluminarea perfectă, izbucnind în totală libertate din vârful lumii”. 

Simbolismul direcţional şi axial se înscrie în fiecare detaliu al acestei povești. În contextul 
legendei iluminării Estul este locaţia centrului Roţii lumii. Estul localizează un aspect al Axei 
Lumii, şi anume, Stâlpul Zorilor, coloana de lumină care distruge întunericul şi susține cerul de pe 
pământ. Roata lumii se înclină când Bodhisattva păşeşte pe marginea sa în sud, vest și nord - 
fiecare dintre aceste poziţii este descentrată - dar rămâne stabilă când ajunge la Est, punctul de 
început, identificat aici cu centrul”. 

Reclamarea tronului de către Mara se referă la aceleaşi teme. Roata Lumii, a celor 
neluminaţi, este cauzată de ignoranță, poftă şi pasiune; roata nașterii şi a morții se învârte în jurul 
unei axe a acestor trei otrăvuri. Ca întruchipare umanizată a otrăvurilor, întruparea înşelăciunii, 
Mara revendică centrul lumii ca pe un drept al său. Spre deosebire de aceasta, Roata Lumii, a 


18 Fausboll, Jataka 1.53; Rhys Davids, 1880, p. 67; Mus, 1935, p. 483. 

19 Vezi mai jos, pp. 242 şi următoarele 275 şi următoarele. 

20 Cf. Jataka 1.58; Warren, 1922, p. 56; Lalita Vistara XII. 

21 Jataka 111.372; Coomaraswamy, 1943b, p. 111 şi n. 16; 1944a, pp. 120-121. Când oamenii adunaţi se miră 


de aceste minuni, zeii explică faptul că „foştii Buddha au la fel, cu săgețile golului (sunya) şi impersonalităţii 
(nairatma), au lovit inamicul, depravarea şi au străpuns reţeaua vederilor eretice, cu intenţia de a atinge Iluminismul 
suprem ". Vezi Jataka 1.58; Coomaraswamy, 1943b, p. 117, nr. 45. 


22 SB VI. 7.1.19; Cf. VIII.7.3.10; BU [11.6-.2; BG VII.7. 

23 Warren, 1922, p.75. 

24 Ibidem, p. 76. 

25 Ibidem, p. 83. Această evidenţă din viaţa lui Buddha este discutată mai detaliat mai jos, p. 279. 

26 Vezi mai jos, pp. 163 şi urm. 

27 Estul este identificat cu centrul de la poalele axei lumii: Soarele Suprem „răsare” în Nadir şi „apune” în 


Zenit, care direcții sunt identificate cu Estul şi Vestul, direcţiile în care soarele sideral se ridică şi se aşează. Cf. 
Coomaraswamy, 1976, p. 86, nr. 48. 


Buddhașilor iluminaţi, este văzută de ei ca fiind Roata Dharmei, roata cosmosului ordonată de 
Normă şi care îl aprinde pe Buddha ca arborele nemăsurat al osiei sale%. 

Atingerea Iluminării de către Buddha este realizarea centralităţii sale. Din centrul lumii 
noastre, el se ridică prin lumile superioare ascedând perpendicularul care duce până la centrul 
centrelor, unde se eliberează de limitele cosmosului. 

Simbolismul centralităţii este la fel de evident în evenimentele imediat următoare atingerii 
iluminării de către Buddha, în perioada numită „retragerea celor şapte săptămâni”. În aceste 
patruzeci şi nouă de zile Cel Trezit rămâne în cercul Arborelui Trezirii. Pentru prima săptămână 
rămâne aşezat și nemișcat, dându-și seama de fericirea nirvanei. Apoi, ridicându-se, a stat în 
picioare încă șapte zile, privind cu fermitate cu ochii neclintiţi spre Arborele Bodhi. În următoarele 
trei săptămâni, el face, în perioade de şapte zile, o călătorie în bodhimanda, care poate fi interpretată 
ca solicitare a posesiei universului, comparabilă cu cea efectuată de cei șapte paşi făcuți la nașterea 
sa“. EI se ridică în aer pentru a convinge spiritele realizării sale; se îndreaptă încoace şi încolo de-a 
lungul unei cărări de claustrare care se desfăşoară de la est la vest şi se extinde de la tronul de sub 
Arbore până la locul privirii statornice, urmărind calea diurnă a soarelui care „măsoară” lumile, 
extinzându-le din centru şi apoi reluând calea respectivă, retrăgându-le în Arborele central”. 


Fig. 13 
a: Buddha meditativ protejat de Șarpele Mucalinda. Referinţa spațială a evenimentului este 
indicată de asocierea imaginii cu o caitya asemănătoare linga, ale cărei alte trei laturi 
arată  Bodhisattvas Vajrapani, Prajnaparamita şi Avalokitesvara, Angkor, la sfârşitul 
secolului al X-lea. 
b: Un relief de la Amaravati care arată o stupă în faţa lui Buddha protejat de Mucalinda. 


Această călătorie este descrisă în Lalita Vistara ca având loc în „cele trei mii de mii de 
lumi”? Rezistând încă o dată tentaţiilor Mara, Buddha îşi ia poziţia la poalele Arborelui Mucalinda 
ŞI intră din nou în meditație. Timp de şapte zile se dezlănţui o furtună şi regele șarpe Mucalinda, 
ieşind din vizuina sa subterană de la poalele Copacul Mucalinda, îl înfăşoară cu inelele şi se 
încolăceşte pentru a-și adăposti capul. 

Povestea celor patruzeci şi nouă de zile de după Iluminare este o relatare a peregrinărilor 
cosmice ale lui Buddha. Plecând de la centrul universului, Arborele, el urcă spre lumile 
supramundane; apoi cuprinde cele patru direcții ale spațiului; și, în cele din urmă, coboară în lumile 
interlope, fiind învelit complet de inelele şarpelui chtonic. EI a parcurs cele şase direcții ale 


28 Pentru o analiză mai completă a acestei teme, a se vedea mai jos, pp. 84 şi urm. 

29 Nidanakatha, pp. 102 şi urm .; MVU IIL.281,1 şi urm .; Lalita Vistara XXIV; Coomaraswamy, 1956a, pp. 
29-30; Warren, 1922, pp. 83 şi urm; etc. Există variaţii considerabile în relatările legendei lui Buddha (vezi Lamotte, 
1947, pp. 37-71; Foucher, 1951), iar timpurile şi detaliile evenimentelor din cele patruzeci şi nouă de zile arată 
divergențe. Cu toate acestea, textele sunt în general de acord cu privire la evenimentele menţionate aici. 

30 Vezi mai jos, pp. 275 şi urm. 

31 Pentru măsurarea în afara lumilor de către soare, vezi mai sus, pp. 30 şi urm. 

32 Lalita Vistara. XXIV. citat de Viennot, 1954, p. 180. 


universului: zenitul, cele patru direcții pe plan orizontal și nadirul, recompunându-le în centru, care 
este el însuși. 

În ultima zi a retragerii celor șapte săptămâni, Buddha a dorit să mănânce. 1 s-au oferit 
mâncare de doi negustori care treceau, dar nu aveau castron pentru a primi ofranda lor. Văzând 
acest lucru, Gardienii celor patru direcţii i-au apărut, fiecare cu un castron. Luând cele patru boluri, 
Buddha le-a aşezat una peste alta şi le-a făcut să fie una, arătând patru linii în jurul marginii. În 
acest singur vas a primit mâncarea şi a mâncat. 


Fig. 14: Oferirea celor patru castroane prin 
Regenţii celor patru direcţii. 


Această unificare a bolurilor celor patru direcții este inversul mitic al procesului simbolizat 
în povestea brahmanică a diviziunii de patru ori a lui Rhbu a Castronului Soarelui citată mai sus: 
prin acest act miraculos Buddha inversează procesul de manifestare. Expansiunea centrifugă a 
razelor direcţionale este inversată; sunt retrase în centru, cvadratura revine la Unitate şi spaţiul este 
reconcentrat în centrul de unde a derivat. Aceasta este o indicație exterioară a procesului interior 
prin care Buddha a atins iluminarea: printr-o concentrare unilaterală a minţii sale şi-a retras 
simţurile înapoi în centrul adimensional al fiinţei sale, eliberându-se astfel de legăturile lumii 
spaţiale şi temporale. Semnificaţia deplină a acestui simbolism al bolului în legătură cu stupa 
devine evidentă atunci când ne amintim că forma arhetipală a stupa, revelată de Buddha însuși, este 
cea a bolului de pomană. Tradiţia este consemnată de pelerinul chinez Hsuan-tsang;: „Buddha şi-a 
luat cele trei pânze, le-a împăturit pe fiecare într-un pătrat şi le-a îngrămădit pe pământ, începând cu 
cea mai mare şi terminând cu cea mai mică. Apoi, întorcându-şi castronul milosteniei, l-a aşezat 
deasupra lor şi şi-a așezat toiagul de cerşetor. „Astfel”, a spus el, „este o stupă făcută”, iar acesta a 
fost primul ei model ”*5. Termenul „bol răsturnat” (în jap. Fukubachi) desemnează domul stupei 
până în prezent în Japonia”. 

% 
* * 


Simbolismul expansiunii cosmogonice a punctului-centru în toate direcțiile este dezvoltat 
mai complet în Mahayana, unde procesiunea geometrică de la Unitate la cuadratură şi multiplicitate 
fragmentată este umanizată mitic, astfel încât Buddha însuşi se împarte pentru a umple universul cu 
Persoana sa proliferată. Această temă va fi redată în cele ce urmează”. 


33 Citat de Foucher, 1905, pp. 63-64 şi în Mus, 1935, pp. 62-63 şi 288-289; cf. Combaz, 1932, pp. 176-177; 
Benisti, 1960, p. 43; Saunders, 1960, p. 168. 
34 Jap. fukubachi, Ch. fu-po, „bol răsturnat”. Vezi şi mai jos, p. 65 / n. 90. 


35 Vezi mai jos, pp. 52 şi urm. 


Un panou de relief care arată nașterea lui Buddha, a cărui prezenţă este implicată în mod anonim 
de însemnele regalității, de umbrele de soare şi de evantaie. Este primit într-o plasă de aur de 
Regenţii celor patru direcţii. Plasa este marcată cu şapte amprente mici, reprezentând cei șapte 
pași făcuţi de pruncul Buddha pentru a cuprinde cele şapte direcții ale spaţiului și, astfel, a 
proclama domnia sa asupra universului spaţial şi temporal (vezi mai jos, pp. 275 şi urm.). 


6. EXPLOATAREA SPATIULUI SI SACRIFICAREA 


Desfăşurarea direcțiilor spaţiului de la centrul planului stupei se referă la procesiunea 
cosmogonică de la Unitate la multiplicitate şi revenirea reintegrativă a multiplicităţii la Unitate: 
planul este o diagramă a modului în care Unitatea este fragmentată în fenomene; și simultan este o 
diagramă a modului în care cosmosul divizat este reunificat momentan în cadrul Principiului său. 
Simbolismul se referă la concepte de sacrificiu, formulate în literatura brahmanică și exprimate fizic 
în construcţia altarului de foc vedic. În aceste surse trebuie să căutăm clarificări cu privire la 
semnificaţia planului de stupă orientat. 


1. ALTARUL VEDIC DE ARDERE 

Stupa nu este singura construcție al cărei plan este aşezat în conformitate cu direcțiile 
spațiului determinate de mişcările soarelui. Această metodă de stabilire a planurilor este 
caracteristică arhitecturii indiene în ansamblu, astfel încât Mus a spus că „În istoria ideilor indiene 
această pentagramă spațio-temporală şi structura mondială căreia îi corespund constituie un factor 
comun sau un sistem autonom ceea ce este luat de la sine acordat de cele mai diverse religii, care 
doar îl completează cu specificităţi sectare "!. Prototipul planului orientat se găseşte în altarul de foc 
vedic. 

Agnicayana, ritul construirii Altarului Mare?, durează un an, deoarece Prajapati este Anul. 
Repetat constant, reprezintă reconstrucția periodică a Prajapati, permițându-i să-şi continue munca 
de creație. Când începe construcția Altarului Mare, un cal, care este manifestarea lui Prajapati și un 
simbol al Soarelui, este făcut să se apropie de loc și să îngenuncheze pe primul strat de cărămizi”. O 


1 Mus, 1935, p. * 234; cf. Benisti, 1971, p. 150 şi, de asemenea, mai sus, p.14. 

2 Ritul este descris în Sb. Vezi Eggeling, 1882, 41, p. 143; Keith, 1925, p. 354; Gonda, 1962, 1, pp. 231 şi 
urm .; Kramrisch, 1946, pp. 68 şi urm. 

3 În ceea ce priveşte simbolismul căluşul calului pe cărămizile autoperforate ale altarului, vezi 


Coomaraswamy, 1940, pp. 47 şi urm. Calul este Soarele şi cărămizile toate ființele şi lumile; şi „exact aşa cum el, 
Preotul, îl face să respire zgomotos la aceste cărămizi, aşa că acolo Soarele îşi leagă în sine aceste lumi de un fir” 


frunză de lotus, care reprezintă Pământul ca fundaţie, Apele primordiale, locul nașterii Focului“, este 
aşezată acolo unde calul își așează copita. Pe această frunză este așezată o farfurie de aur, simbolul 
Soarelui” şi al nemuririi“ şi deasupra acesteia se află o statuetă a unui Om de Aur, pe spate și 
întoarsă spre est. Omul de Aur este Prajapati, persoana nemuritoare a sacrificiului”. Omagiul fiind 
adus acestei figuri, cărămizile sunt construite deasupra ei şi o broască ţestoasă vie, reprezentând 
seva vitală a lumii5, un cap de om” și capetele a patru animale - cal, bou, berbec şi capră - sunt 
încorporate în cele cinci straturi ale altarului. Aceste cinci straturi sunt cele cinci anotimpuri şi cele 
cinci direcţii!. 

Construcţia Altarului Mare este o mimesis a construcției cosmosului!!: apa folosită pentru 
amestecarea argilei cărămizilor este Apa primară: argila este Pământul; pereții laterali ai altarului 
delimitează Spaţiul de Mijloc și aşa mai departe”. Altarul este, de asemenea, cosmosul în aspectul 
său temporal, iar construirea straturilor sale este o reconstrucție a timpului. Pentru a folosi expresia 
lui Mus, altarul este „timpul materializat”!5. „Altarul de foc este Anul ... nopţile sunt pietrele care îl 
înconjoară şi sunt 360, deoarece există 360 de nopți în an; zilele sunt cărămizi yajusmati, pentru că 
sunt 360; şi sunt 360 de zile în an"!*. Altarul este construit cu 10.800 de cărămizi, câte una pentru 
fiecare oră a anului (ziua și noaptea având fiecare cincisprezece ore)'5. La clădirea zidului de 
închidere sunt recitate 15 x 80 silabe la aşezarea fiecărei pietre şi, deoarece există 360 de pietre, 
există 1 5 x 80 x 360 = 432.000 de silabe încorporate în altar'S, care nu este doar numărul total de 
silabe din Rg Veda, ci şi numărul de ani total într-un ciclu mondial manvantara. Acest număr se 
referă la rândul său la 25.920, numărul de ani în precesiunea echinocţiilor!”. În plus, cele 10.800 de 
cărămizi ale altarului corespund celor 10.800 de părți ale Rg Veda, adică , numărul de metri format 
din cinci elemente sau versuri octosilabice!. 

Altarul este îngrămădit în cinci straturi, care sunt anotimpurile: „... din cinci straturi constă 
altarul de foc şi cinci anotimpuri fac un an, iar anul este Agni (adică altarul)”!%; ”. ..şi acel Prajapati 
care a devenit relaxat este anul; și acele cinci părţi ale corpului (tanu)” său care au devenit relaxate 
sunt anotimpurile; pentru că există cinci anotimpuri şi cinci sunt acele straturi: astfel îl construieşte 
odată cu anotimpurile "2. Îngrămădirea altarului reproduce astfel cursul anului, care este o imagine 
redusă a Marelui An, identificat cu Prajapati. Cele cinci straturi sunt, de asemenea, identificate cu 
cele cinci direcţii: "... şi acele cinci părți ale sale corporale, anotimpurile, care au devenit relaxate, 
sunt regiunile (cele patru direcţii şi Zenitul); căci cinci la număr sunt regiunile şi cinci acele straturi: 
când construieşte cele cinci straturi, construieşte regiunile cu Prajapati"?. 

Altarul este o imagine a universului atât în aspectele sale spațiale, cât şi temporale, pentru că 
nu numai că întruchipează zilele şi nopțile şi anotimpurile anului, dar este, de asemenea, orientat în 


(SB VII. 3.2.12) şi „așa le dă respiraţia într-adevăr” TS V.2.8 .1; V.3.7.4). Aceasta este doctrina sutratmanului 
discutată mai jos, pp. III şi urm. A se vedea, de asemenea, Coomaraswamy, 1977, 1, p. 387. n. 28. 


4 TS V.2.6.5. 

5 SB VII.4.1.17. 

6 TS V.2.7.2. 

7 SB VII.4.1.15. 

8 SB VII.5.1.1. 

9 „Capul uman poate fi cel al clasei a treia sau a patra, ucis în luptă sau de un tunet” (Apastambiya- 
strautasutra XVI.6.2, citat de Gonda, 1962, 1,p.231). 

10 Vezi mai jos. 

Il SB VI.5.1.1 şi urm. 

12 SB X.9.2.29. 

13 Mus,193S, p. 384; Eliade, 1957, p. 68; 1958ap. 372; 1961,p.25. 

14 SB X.5.4.10. 

15 SB. X.4.2.18. 

16 SB X.4.2.30; şi vezi Eggeling, 1882, 43, p. 354, nr. 2, metodă de determinare a numărului 360. Cf. Mus, 
1935, p. 281. 

17 Guenon, 1970.p. 22; 1938, passim. 

18 Mus , 1935.p. 280. 

19 SB VI.1.8.15. 

20 Pe cele cinci tanu din Prajapati, vezi mai jos, p. 47. 

21 SB VI.1.2.18. 


22 SB VI.1.2.19. 


funcţie de cele patru direcţii, fiecare guvernată de un anotimp%. Cele cinci straturi ale altarului sunt 
identificate simultan cu cele cinci anotimpuri şi cele cinci direcții; iar anotimpurile şi direcțiile 
compun cosmosul spaţio-temporal, care este corpul Prajapati. 

„Altarul este impregnat de substanţa lumii””*; este ipostaza cosmosului; construcția sa 
reunește toate direcțiile, toate respiraţiile, toate timpurile - anotimpurile, lunile, zilele și nopțile într- 
un singur întreg, reintegrat. Este fuziunea tuturor, spaţiul şi tot timpul în cadrul unei unități 
compuse”. 

Cele cinci straturi ale altarului sunt identificate cu două grupuri de cinci calități sau „puteri” 
(tana), care constituie „corpul inerent” sau Sinele corporal al Prajapati”. Există cinci care sunt 
muritori (păr, piele, carne, oase şi măduva) şi cinci care sunt nemuritoare (minte, vorbire, respirație, 
vedere și auz). 


2. ÎMPĂRȚIREA ȘI REUNIFICAREA CORPULUI LUI PRAJAPATI — SACRIFICIUL. 
27 


La început, învaţă-i pe brahmani, Prajapati, care este Atman” și Unitatea-Totalitate 
nemanifestată, dorită să se înmulțească, să devină multiplă”. El a emanat (visri, în care sri este „să 
curgă, să accelereze” și vi - indică dispersia în toate direcţiile) de la el însuşi Cuvântul (vac) şi de 
acolo Apele. Dorind să se reproducă el, a pătruns în ape şi a dezvoltat un ou, a cărui coajă a devenit 
Pământul. Au apărut zeii, demonii, oamenii, plantele etc.“ 

Prin această emanaţie a lumilor, Prajapati este complet golit, epuizat, fără putere”!. Înaintea 
actului cosmogenetic el este Unul, concentrat şi integral; după aceea, el este descompus, dispersat, 
diferențiat în lumea multiplicităţii: "După ce Prajapati a emis fiinţele vii, articulațiile sale au fost 
dezmembrate. Acum Prajapati este cu siguranţă Anul, iar articulațiile sale sunt cele două îmbinări 
ale zilei (adică zori și amurg), luna plină şi luna nouă și începuturile anotimpurilor. El nu a putut să 
se ridice cu articulațiile slăbite; şi zeii l-au vindecat prin (ritualul) agnihotrei, întărindu-i 
articulațiile"? 

Executarea de către om a ritualului sacrificiului repetă Jertfa arhetipală şi primordială. 
Dezmembrarea lui Prajapati, care este producția universului, se reflectă invers în ritual ca într-o 
oglindă,. Sacrificiul este o inversare a procesului cosmo-generativ prin care varietatea provine din 
Unul. „Sacrificatorul desparte coeziunea pur şi simplu aparentă a sacrificiului partit, astfel încât să 
dezvăluie esenţa sa imparţială, care este una și întreagă. În timp ce Prajapati se împarte, se face 
mulți să intre în descendenții săi în care este înghiţit şi ascuns, aşa că La rândul lor, descendenții săi 
se golesc, dezmembrându-se aici pentru a-şi aminti acolo. Corpul şi sinele sacrificatorului sau al 
surogatului său ritual, victima sau holocaustul, sunt îndepărtate la nivel terestru pentru a fi 
reasamblate suprem. Multuiplicitatea este jertfită, Unitatea restaurată. Obligația, dezintegrată aici, 
este reintegrată mai sus. 

Ritualul sacrificiului are o dublă funcție, pe de o parte, macro-cosmică și, pe de altă parte, 
microcosmică. Funcționând macrocosmic ca o repetare a actului original al creaţiei, este un ritual de 
reînnoire a lumii. Universul este recreat din nou în analogia anului care se epuizează în completarea 
ciclului său şi începe din nou anual. Microcosmic, jertfa de sacrificiu este exteriorizarea unui act 
interior. Victima de sacrificiu adecvată este sufletul, mintea apetisantă şi lacomă, simţul egoismului 


23 Vezi mai sus, pp. 32 şi urm şi Mus, 1935. p. * 97 şi pp. 733-789; Eliade, 1957, p. 68. 

24 Mus, 1935, p. *112. 

25 SB VI.1.2.17 şi urm. 

26 SB X.1.3.4. 

27 Despre sacrificiu vezi Levi, 1898; "Atmayajna: Jertfa de sine", în Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 107 şi urm; 


Coomaraswamy, 1943a, pp. 19 şi urm .; Eliade, 1979, pp. 227 şi urm .; 1958a, pp. 109 şi urm .; Gonda, 1962, pp. 
227 şi urm .; Mus, 1935, p. * 144 şi urm. 


28 JB 1.68. 

29 SB VI.1.1.8. 

30 SB VI.1.1.B; cf. Eliade, 1979, p. 228; Gonda, 1962, p. 227. 
31 SB [1[.9.1.1. 


32 SB 1.6.3.35-36. 


separat. Sinele psiho-fizic este holocaustul cu adevărat potrivit. 
* 


* * 


Construirea altarului este un act de sacrificiu. Corpul lui Prajapati, care fusese fragmentat şi 
dispersat de cosmogeneză, este reconstituit și rearticulat - vindecat - prin ritualul de sacrificiu al 
construirii altarului: „Acest Prajapati care s-a despărțit este acum același altar de foc construit 
anterior”. 

Fiinţa, care este o porțiune a corpului lui Prajapati, este, de asemenea, împrăștiată, 
dispersată, discontinuă şi lipsită de coeziune. Creatura şi creaţia sunt ambele supuse timpului, iar 
timpul este distrugătorul; Anul este Moartea“. Zilele şi nopţile sunt braţele Morţii care strâng omul. 
Sunt valurile care înghit totul“. Partajat și împărţit, fiinţa ia parte la pustiire, dezordine şi moarte“. 

Ritul de construcție restabilește unitatea pierdută a lui Prajapati şi prin rit, sacrificiul este, de 
asemenea, întregit din nou. Prajapati, care a fost dezmembrat la început, este reasamblat (samskri) 
în altar. Prin construcția sa, sacrificatorul se identifică cu Prajapati. Sacrificatorul, altarul şi 
Prajapati sunt identificate în ritualul de construcție: întinderea bazei este cea a braţelor întinse ale 
sacrificatorului, cărămizile au lungimea piciorului său, buricul (nabhi) este un pătrat cu dimensiunea 
de anvergura lui. Omul de Aur, încorporat în cursa altarului, reprezintă sacrificiul jertfei. În moduri 
similare, sacrificiul este identificat cu animalul de sacrificiu şi cu focul mistuitor: oficiantul este 
altarul, holocaustul, focul de sacrificiu şi Dumnezeul căruia i se oferă jertfa”. 

Când sacrificiul construieşte altarul, el se reînnoieşte în unitate. Prin efectuarea sacrificiului 
este reintegrat. Refăcând cursul coborârii lui Prajapati în lume, el se întoarce de la multiplicitate la 
unitate. EI trece dincolo de spaţiu şi timp, renaște şi atinge nemurirea“. 

Altarul este lumea şi include atât parametrii săi spațiali, cât şi cei temporali. Extensia 
spațială a cosmosului este întruchipată în altar atât prin orientarea sa în conformitate cu direcțiile, 
cât și prin animalele de sacrificiu încorporate în cele cinci straturi ale sale”. Mitul, dat în Satapatha 
Brahmana, stabileşte legătura: Altarul, atât în numele, cât şi în identificarea ritualului, este Agni, 
Focul. Agni este fiul lui Prajapati, născut în Zori (Usas). Când s-a născut primul copil, copilul a 
început să plângă pentru că nu avea nume. Prajapati l-a numit Rudra, „Urlătorul”, „pentru că Rudra 
este Agni”. Dar băiatul-zeu a spus: „Dă-mi încă un nume”, iar Prajapati i-a acordat succesiv alte 
şapte nume: Sarva, Pasupati, Ugra, Asani, Bhava, Mahan Deva şi Isana. Copilul a intrat pe rând în 
aceste forme“. 

Cele opt forme ale lui Agni, plus Agni însuși în centru, sunt zeii regenți ai direcțiilor 
spaţiale“. Prin intrarea în ei Agni a realizat o unificare - direcțiile au fost reintegrate în centrul lor - 
şi Prajapati, dorind această integritate pentru sine, a urmărit-o pe Agni, care a scăpat ascunzându-se 
în cele cinci animale sacrificate. Dar Prajapati l-a recunoscut în ei şi s-a pregătit să sacrifice cele 
cinci animale către cinci zei: omul către Visvakarman, calul către Varuna, boul către Indra, berbecul 
către Tvastr și capra către Agni. Aceşti cinci zei sunt, de asemenea, regenți ai direcțiilor: Agni este 
zeul care guvernează estul, Varuna guvernează vestul, Tvastr nordul, Indra sudul, în timp ce centrul 
este dat lui Visvakarman, arhitectul şi creatorul, Creatorul tuturor lucrurilor, ale căror patru feţe se 
întorc spre cele patru vânturi ale lumii și care este identificat cu Prajapati însuși şi cu activitatea sa 
cosmo-progenitivă. Cei cinci zei constituie o schemă a celor cinci direcții; formează o pentagramă a 
lumii manifestate; sunt porțiunile împărțite ale lui Prajapati, „golite” în lume. Cei cinci zei sunt 
emanaţii ale lui Prajapati şi o dispersie în multiplicitatea unităţii sale originale. 


33 SB 11.6.1.3. 

34 SB X.4.3.3. 

35 Gonda, 1962, p.236. 

36 Ibid, p. 228. 

37 Burckhardt, 1967, pp. 20-21. 

38 Ibid.,p. 233; Eliade, 1979, p. 230. 

39 Consideraţiile care urmează sunt elaborate în Mus, 1935, pp. 495 şi urm., Ch. XV: "La reconstruction de 
Prajapati et l'unite de 1 'universe." 

40 SB VI.1.3.8-19. 

4l Cu excepţia lui Asani, care este înlocuit de Bhima, lista numelor este cea a celor opt zei regenţi ai direcțiilor 


cardinale şi intermediare date în textele hinduse ulterioare, unde sunt descriși ca opt forme ale lui Siva. 
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W 
E 
AGNI N 
TVASTR 


Pentru Prajapati sacrificarea acestor cinci zei ar fi o eroare fatală. Procedând astfel, el va fi 
ascuns în propriile sale părți dezmembrate. Prin sacrificarea zeilor direcțiilor, el va susține 
dispersarea lor şi îşi va consolida propria epuizare. Astfel, odată cu trecerea timpului, a început să 
reflecteze. „EI a gândit: „Pentru diferite zeități, într-adevăr, vreau să sacrific acum; dar eu însumi 
doresc formele lui Agni; ei bine, atunci le voi sacrifica ca (obiectele dorinței mele) ”*, adică zeul 
neînsuflețit a decis să-i sacrifice animalele lui Agni pentru a se redescoperi. Gândind astfel, el a 
apucat cele cinci animale şi le-a sacrificat, dar în același timp a construit altarul cu cinci straturi, 
identificând fiecare strat cu un animal” şi astfel cu o direcţie. Dar aceste cinci animale sunt cele 
cinci părți ale lui Agni și, încorporându-le într-un singur altar, Prajapati construieşte un singur Agni 
întreg - cu care este identificat. Astfel, Agni devine sinele propriu al lui Prajapati: „(victimele) sunt 
cinci; pentru că există acei cinci Agni, ca să spunem, cele cinci straturi. Pentru ei aşează astfel cinci 
case; și văzând asta, Agni se întoarce spre el”. 

Construirea altarului este astfel o reintegrare a extensiei spațiale a cosmosului înapoi în 
unitatea de unde a venit. Coordonata complementară a lumii fizice, timpul, este în mod similar 
reintegrată în altar. Cei cinci Agnis prezidează, de asemenea, cele cinci sezoane. „Desigur, aceste 
(cinci) straturi sunt anotimpurile”; şi anul întreg este astfel Agni în unitatea sa: „Altarul de foc are 
cinci straturi, (fiecare strat este anotimp), cele cinci anotimpuri fac un an, iar Agni este anul”*. 


Prajapati este Anul și în altar Prajapati, Anul, este reconstituit. 
% 


* * 


Prajapati este Unitatea sau Fiinţa fragmentată în diversitatea şi fluxul de manifestare. În 
esenţa sa, el este Purusa, Persoana, esenţa neschimbătoare, eternă şi indivizibilă a omului şi a 
cosmosului. Într-o versiune alternativă a mitului cosmogonic, Purusa este împrăştiată în 
manifestare. Purusa este sacrificată de zei (deva) la începutul lumii. Din corpul său dezmembrat 
provin animalele, elementele liturgice, castele, cerul și pământul, zeii“. Aceasta este tema 
mitologică care identifică universul manifestat cu corpul zeului, o temă care este recurentă în 
literatura vedică: părţile corporale ale Skambha“, Brahma“”, Brahman-Purusa”, şi Visnu”! sunt 
identificate cu componentele constitutive ale lumii. Un concept analog se găseşte printre jainişti”?. 
Prajapati creează toate creaturile trăgându-le de la sine, demonii din abdomenul său, zeii din gura 


42 SB VI.2 ] .6. 
43 VI.2.1.11; VI.2.1.16. 
44 SB VI.2.1.16 Acest concept de sacrificiu interactiv sau reciproc este paralel în budismul shingon şi este 


reprezentat de Bodhisattva de oferire reciprocă în mandala lumii diamantului. Vezi mai jos, p. 150 f. 

45 SB VI.2.1.36. 

46 SB VI.8.1.15. Există un joc de cuvinte în textul sanscrit, pentru care vezi Mus, 1935, p. 462, nr. 1. 

47 RV X.90.1 Cf. Eliade, 1979, p. 224; Burckhardt, 1967, pp. 17 şi urm. Kramrisch, 1946, p. 68; Auboyer, 
1949, p. 144; Muir, 1868, 5, pp. 367 şi urm .; Mund. Sus. Il.1.4. Burckhardt insistă să sublinieze că „acest lucru nu 
trebuie înțeles ca „panteism”, pentru că Purusa nu este divizată în el însuși şi nici nu este „localizată” în fiinţe 
efemere; este doar forma sa manifestată şi aparentă care este sacrificată, în timp ce natura eternă rămâne aşa cum a 
fost vreodată ... Multiplicitatea nu este în natura lui Dumnezeu, ci în natura lumii "(Burckhardt, 1967, p. 20). Pentru 


natura zeilor care sacrifică Purusa, vezi mai jos, pp. 63 f. 


48 AV X.7.10; Muir, 1868. 5,p. 381. 

49 SB XI.2.3. 1 şi urm.; Muir, 1868, 5, pp. 388-390. 
50 AV X.10. 

5l BG XI.7 & 15; Rawson, 1973, pis. 23 & 48. 


52 Auboyer, 1949, p. 145; Guerinot, 1926, p. lPandpi. V. 


sa, apele din urechile sale şi animalele din „respiraţiile” sale. Acest lucru duce înapoi la 
considerațiile tocmai examinate: Prajapati „creează” cele cinci animale de sacrificiu ale altarului 
vedic cu „respiraţiile” sale. Victimele sacrificiului, identificate cu direcțiile şi anotimpurile, sunt 
porțiuni disjuncte ale corpului lui Prajapati: bărbatul este Sinele lui Prajapati (Atman), calul este 
ochiul său, boul respiraţia lui, berbecul urechea, capra vocea lui. Încorporate în altar sunt reunite, la 
fel şi divinitățile cu care sunt identificaţi. Prin construirea altarului, sacrificatorul retrage extensia 
spațială și durata temporală în centrul fiinţei sale; şi microcosmic, el retrage „respiraţiile” care ies 


din simţuri înapoi la sursa dispersării lor“. 


* * 


Simbolismul „imolării formelor lui Agni în altar are, de asemenea, o semnificație 
microcosmică, una care ţine direct de realizarea nemuririi de către celebrantul sacrificiului”. 
Satapatha Brahmana enumeră cinci „forme” ale lui Agni, care sunt identificate cu „puterile” 
interpretului ritualului: Agni este vocea, el este ochiul, mintea, urechea şi, în cele din urmă, el este 
respiraţia, care este forma sa supremă, deoarece celelalte forme sunt susţinute şi dependente de ea“. 
Textul continuă apoi să indice echivalenți cosmici: vocea este foc, urechea este cele patru direcții 
ale spaţiului, ochiul este soarele, mintea este luna, iar respiraţia este vântul“. Pasajul se încheie 
afirmând că, la moarte, cel care înţelege doctrina „trece în foc prin vorbirea sa, în soare prin ochi, în 
lună prin minte, în sferturi prin ureche și în vânt prin respiraţie; şi fiind compus din acestea, el este 
identificat cu acea dintre divinităţile lor care corespunde și este în pace". 

Prin mijloace rituale, sacrificatorul este identificat cu altarul, care, după cum am văzut, este 
la rândul său identificat parte cu parte cu corpul total al universului. Cele cinci „respiraţii” ale sale - 
voce, ochi, minte, ureche şi respiraţie - sunt identificate pe rând cu straturile altarului, care la rândul 
lor sunt identificate cu direcțiile şi anotimpurile şi cu focul, soarele, luna, sferturile şi vântul. Cei 
care practică ritualul de sacrificiu ajung să realizeze această identificare a „respirațiilor” sau 
facultăților cu cele ale universului şi, de asemenea, realizează reconstituirea lor în Unitatea pe care 
o reprezintă altarul: la moartea sa nu pier, ci se întoarce la Unul”. 

Construirea altarului înseamnă reunirea părților împrăștiate din Prajapati; este să readuci 
multiplicitatea în unitate; este să transformi finitudinea în totalitate și mortalitatea în nemurire. A 
efectua ritul înseamnă a reveni în centru: extensia spațială este readusă în centrul geometric, buricul 
(nabhi) altarului; durata temporală este reconcentrată la visuvat, ziua centrală a ceremoniilor; iar 
elementele corporale şi facultăţile mentale ale persoanei care efectuează ritualul sunt retrase în 
centrul fiinţei sale, „centrul nemuritor”, care coincide cu centrul Prajapati. Aceste trei centre se 
unesc în rit, și orice funcționează pentru unul operează pentru toți: riturile de construcție efectuate 
în spaţiu sunt efectuate simultan în timp și își exercită influența asupra puterilor cereşti, asupra 


universului şi asupra persoanei sacrificatorului“. 
% 


* * 


Se vede că Prajapati are mai multe aspecte: „la început” el este Unitatea primordială, 
principiul manifestării anterioare desfăşurării acesteia; atunci el este universul spaţial şi temporal, 
emis de dezmembrarea sa; şi în cele din urmă el este Cel care a fost recompus din părțile sale 
diferențiate. Adică, el este mai întâi Spiritul nemanifestat, în Unicitatea sa concentrată; atunci el este 
puterea cosmogenetică a Duhului, răsărind pentru a forma lumile; şi, în sfârşit, el este acea putere, 
concentrată din nou şi revenită în sine. 


53 SB VIIL.5.2ff.; Muir, 1868, 1, pp. 246 28. 

54 Vezi mai jos, p. 65 f. 

55 Mus, 1935.pp. *144 ff. 

56 Cf. această doctrină cu cea dată în CU V.1.7-15 şi BU VI.7-14, unde se învaţă că atunci când aceste funcţii 
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58 SB X.3.3.8. 
59 Cf. Mus, 1935, p. *146. 
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3. PARALELA BUDDISTĂ - PROLIFERAȚIA CORPULUI LUI BUDA. 

Există o analogie strânsă, evidenţiată atât în literatură, cât și în iconografie, între Prajapati şi 
Buddha Mahayana. „Buddha ca persoană supremă (purusottama) ... este, din punct de vedere al 
ontologiei şi psihologiei, precum şi corespondenţelor verbale, practic identificate cu Brahma- 
Prajapati”*!. Prajapati este „Tatăl lumii” (lokapita) și în mod similar „EI, Tathagata, înzestrat cu 
cunoştinţe Buddha, puteri, absenţa ezitării şi celelalte calități proprii unui Buddha, puternic cu 
putere supranaturală, este Tatăl Lumii (lokapita)”*?. Prajapati este literalmente „Domnul 
Progenitură" şi cu un import analog Buddha este "Domnul existenţelor născute" (sarvaprajana- 
natha)*; în acelaşi mod în care dispersia lui Prajapati în lume este o emanaţie a copiilor”, o trimitere 
de raze ca de la un soare central“, astfel încât să fim cu toţii porţiuni divizate şi fragmentate ale 
corpului său, la fel şi Mahayana ne învaţă că toate entitățile (dharma ) şi toate ființele posedă Natura 
Buddha, chiar dacă sunt ascunse de ignoranţa și atașamentul nostru. Prajapati- Visvakarman are fețe 
îndreptate în toate direcţiile şi are nenumărate mâini şi picioare care ajung în cele mai îndepărtate 
puncte ale universului extins, ceea ce înseamnă că este omniprezent, „merge” peste tot pentru a 
organiza aceste puncte prin prezenţa sa: el este prezent în fiecare punct al cosmosului. Panteonul 
budist oferă multe exemple potrivite de divinităţi ale căror braţe multiple şi capete multiple 
semnifică omniprezența esenței Budismului. Ca și Prajapati , Buddha se împarte ca fiind prezent în 
fiecare cel mai mic bob de praf din univers. 


î 
TED RR) 
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O „Stelă de mii de Buddha ” chineză care descrie proliferarea Corpului lui Buddha. 


Brahmanismul identifică cosmosul cu trupul lui Dumnezeu; Budismul îl identifică cu corpul 
lui Buddha. La/ita Vistara spune: „Buddha este numit caitya lumii ...; trei mii de lumi se reunesc 
pentru a forma caitya corpului său”. Există mai multe locuri în Maha-prajna-paramita-iastra din 
Nagarjuna în care corpul lui Buddha este echivalat cu universul. Se spune că corpul său esențial 
„umple spaţiul în cele zece direcţii; este imens, nesfârşit (ananta) ... ca spaţiul” şi „Arătând marele 
său Corp (mahakaya) de lumină pură şi culori variate, a umplut spațiul (akasa ) ". „Corpul meu”, a 
spus Buddha, „este de neconceput (acintya). Brahma, Regele zeilor ..., zeii şi bătrânii ... au dorit să- 
mi măsoare corpul şi să-mi descopere vocea; ei nu l-au putut înţelege”. Într-un alt pasaj, 


61 Coomaraswamy, 1935a, p. 47. 

62 SPS III (Kermn, 1884, p. 77). 

63 SPS XV21 (Kern, 1884, p. 309). 

64 Pentru razele solare în timp ce copiii sunt soarele, vezi JUB 11.9.10; SB [11.9.2.6; VII. 3. 2.12; VIII. 7.1.1 
6-1 7, X.2.6. 


65 Citat de Auboyer, 1949, p. 148. 


Bodhisattva, văzând corpul lui Buddha, a strigat, "să încerce să-i măsoare corpul ar fi o sarcină 
1166 


nesfârșită. Acesta depăşeşte lumea spațiului ... 


Kongozoo Bosatsu ("Regele depozitului de diamante" al Bodhisattva), care tipifică acele 
Bodhisattva ale căror capete și braţe multiple reprezintă o desfăşurare a calităților lui Buddha în 
COSMOS. 


Exprimând un concept similar, sutra Avatamsaka conţine mai multe pasaje care asimilează 
elemente ale cosmosului cu transformări ale corpului lui Buddha“, şi aceeași sutră vorbeşte despre 
corpul Samanta-bhadra ca având „Țări Buddha incalculabile, nenumărate ca particule praf, în 
fiecare dintre porii pielii sale”. Karanda-vyuha-sutra spune în mod similar că fiecare dintre porii 
pielii lui Avalokitesvara conţine întregul univers“. 


Fig. 18. 
a. Corpul lui Buddha ca un cosmos. Roba arată Muntele Meru ca axă, cu Raiul Tusita 
deasupra și iadurile dedesubt. 
b. Un Avalokitesvara cu opt braţe. Corpul prezintă o multitudine de mici Buddha cu referire 
la pasajele din Karanda-vyuha-Sutra, care învaţă că fiecare dintre porii pielii lui 
Avalokitesvara conține un univers. 


66 Lamotte, | 944, pp. 5-6, 18 şi 19; citat în Auboyer, 1949, p. 148. 

67 Snellgrove, 1978, p. 201; cf. Auboyer, 1949, p. 148, unde descrie Centul al VII-lea, de bronzuri din China 
şi Turkestan care arată pe Buddha purtând o mantie reprezentând elemente ale simbolismului cosmologic. 

68 Avatamsaka-sutra. citat MKDIJT, p. 1915b, s.v., Fugen Bostatsu. 


69 Snellgrove, 1978, p. 326. 


Sutrele conţin numeroase relatări despre o proliferare a corpului lui Buddha, care poate fi 
interpretată ca referindu-se la desfăşurarea corpului său în direcțiile spaţiului, astfel încât să umple 
universul. Una dintre acestea este legenda Marelui Miracol de la Sravasti, care spune cum Buddha, 
după ce a fost cerut în mod repetat de regele Prasenajit să-şi arate puterile, s-a ridicat în cer şi a 
mers în aer, în timp ce emite flăcări din partea superioară a corplui şi valuri de apă din partea 
inferioară, ca o aură multicoloră. Apoi şi-a înmulțit forma, radiind imagini ale sale până la cer și în 
toate direcțiile, astfel încât cerul să fie umplut de Buddha care predică Dharma. Miracolele gemene 
au fost completate de furia unei furtuni violente. Heterodocii au fost răsturnaţi şi o imensă mulțime 
a fost convertită”. 

În relatarea Divyavadana a aceleiaşi povești, Buddha s-a aşezat pe corola unui lotus minunat 
care a fost creat pentru el de regii Naga Nanda şi Upananda. Buddha stătea pe acest lotus cu zeii 
Sakra (Indra) și Brahma la dreapta şi la stânga lui. Apoi a făcut ca un alt lotus cu un Buddha aşezat 
să apară deasupra primului, şi apoi alţii în față, în spate, în ambele părți, şi apoi să prolifereze până 
când o mulțime de Buddha în cele patru atitudini consacrate (în picioare, mers, şezut şi culcat) ) a 
umplut cerurile până la Akanistha, la limita finală a Lumii Formei”. 

Saddharma-pundarika-sutra înregistrează un alt miracol al importului analog. Acesta spune 
cum, din cercul de păr de pe sprânceană (urna), Buddha a aruncat o rază de lumină în care au fost 
făcute vizibile Buddha predicând în mii de miriade de kotis de câmpuri Buddha în cele zece 
direcţii”?. Aceste nenumăraţie Buddha s-au adunat în toate direcţiile din jurul Sakyamuni. Toţi 
acești Buddha sunt emanaţi din corpul lui Sakyamuni, care spune: „Am creat miraculos din propriul 
meu corp multe forme Tathagata, care în cele zece direcții ale spațiului în câmpuri separate de 
Buddha, în mii de lumi, predică Legea creaturilor”. Versiunea chineză a textului este şi mai 
explicită: „A venit momentul de a aduna aici toți Buddha pe care i-am produs prin divizarea 
corpului meu și care propovăduiesc Legea în cele zece direcţii ale spaţiului””*. Puțin mai târziu 
Buddha spune: ,.... din momentul în care am început să predic Legea creaturilor din lumea Saha și în 
sute de mii de miriade de fotisuri ale lumilor, venerabilele Tathagatas ... cum ar fi Tarhagata 
Dipamkara iar altele ... au fost produse miraculos de mine"”. 

Aceeaşi sutra descrie, de asemenea, modul în care cei doi Buddha, Sakyamuni și 
Prabhutaratna, aşezaţi unul lângă altul în stupa care apăruse miraculos pe cer în vremea când 
Sakyamuni predica Legea, „îşi zâmbeau unul celuilalt şi din gurile deschise își dădeau limba, astfel 
încât limba lor s-a extins până la Brahmaloka şi din aceste două limbi au ieșit nenumărate miriade 
de raze și din fiecare rază nenumărați de Bodhisattva, de corp auriu ... care, staționate în fiecare 
cartier, au predicat Legea. .. astfel încât fiecare existență din fiecare câmp Buddha a auzit acea voce 
din cer”. 

Un alt exemplu al acestei teme a multiplicării Buddha pentru a umple cele zece direcții ale 
spaţiului, preluat din Bommokyo, este dat într-un loc ulterior”, iar multe alte texte ar putea fi citate 


pentru a demonstra tema. Este obişnuit în sutrele Mahayanei. 
% 


* * 


Buddha proliferează nu numai în spaţiu, ci și în timp. Conceptul este exprimat în doctrina 
celor trei mii de Buddha din cele trei kalpa. Un kalpa este un vast eon, de o lungime incalculabilă”. 


70 Dhammapada-Atthakatha XVI; menţionat şi în Nidana-katha; Jataka 483; Mil; introducere în Atthasalini 
etc. A se vedea Foucher, 1917, p. 152 şi 1 909, passim. Tne Mahavamsa 1 37, 241 & 254 şi Jataka Commentary 
(Fausboll, 1881, 1, pp. 77,88 etc.) îl numesc „miracolul de la poalele copacului de mango” cu referire la versiunile 
lor ale mitului, conform cărora au început evenimentele miraculoase cu Buddha provocând creșterea imediată a unui 
enorm copac de mango dintr-o sămânță de mango. 


71 Divyavadana 162; Foucher, 1917,p. 159. 

72 SPS XI (Kern, 1884, pp. 227 şi următoarele: „Apariţia Stupa”). 
73 SPS XI (Kern, 1884, p. 231). 

74 Taisho, Vol.9, No. 262, p. 32. 

75 SPS XI. Cf. Mus, 1935,p. 603. 

76 SPS XX (Kern, 1884,p. 364f.) 

77 Vezi mai jos, p. 207 f. 


78 Pentru sensul termenului kalpa vezi Ishizuka şi Coates, 1949 p. 367, nr. 19. 


Cele trei kalpa sunt cele din trecut, prezent și viitor. În fiecare dintre aceste perioade apar o mie de 
Buddha. Budismul Shingon învaţă că cele trei mii de Buddha sunt - diverse şi nenumărate” corpuri 
de transformare ale celor cinci Buddha Jina care rămân veșnic, adică neobosit şi instantaneu, în 
Tara Pură a Marelui Soare Buddha (Mahavairocana, în japoneză Dainichi) pe vârful domului Meru, 


unde ocupă terasa Jewel Stupa*. 
* 


* * 


O preocupare persistentă a Mahayanei în general şi a Vajrayana în special este conceptul 
celor cinci Buddha care locuiesc şi conduc asupra celor cinci direcții ale spaţiului: Vairocana la 
centru, Aksobhya la est, Ratnasambhava la sud, Amitabha la Vest şi Amoghasiddhi în nord“. 

Aranjamentul spațial al acestor cinci Buddha - Vairocana în centru înconjurat de ceilalți 
patru în direcțiile cardinale - este-cel al Mandalei Lumii Diamantului (vajra-dhatu-mandala), care 
ocupă poziţie extrem de importantă în școlile budismului Vajrayana“. Mandala celor cinci Buddha 
este o reprezentare schematică a emanației Buddha din Buddha unic şi unitar care ocupă centrul 
axial al Roţii Universului. Mandala este o abstracție convențională şi cei cinci Buddha nu constituie 
o schemă limitativă: aceştia nu sunt cei cinci Buddha ai lumii, ci cinci Buddha care reprezintă 
nenumărați Buddha care stăpânesc asupra Ţărilor Buddha de o măsură nelimitată. Întregul cosmos 
este umplut cu „„Tathagatas înghesuit în toată extinderea spațiului, cu Vairocana, Aksobhya, 
Ratnasambhava, Amitabha şi Amogha-siddhi în fruntea lor”. 

Sutrele budismului Pământului Pur, departe de a pretinde exclusivitate pentru Țara Pură a lui 
Amitabha, subliniază continuu că este unul dintre un număr nelimitat. Înainte de obţinerea 
Iluminării şi în calitate de călugăr Dharmakara, lui Buddha Amitabha i s-a arătat „perfecțiunea 
tuturor excelenţelor şi bunelor calități ale țărilor Buddha aparţinând optzeci și sute de mii de niputas 
de kotis de Buddha ...”**. Aceasta este o repetare conținută în sutre, care vorbesc despre „Buddha în 
țările Buddha nemăsurate, incomparabile, imense din cele zece sferturi”, despre „Buddha 
binecuvântat care excelează în număr boabele nisipurilor din Gange” şi aşa mai departe. În 
Sukhavati-vyuha, Țara Pură a lui Amitabha este situată „peste o sută de mii de hoti de țări Buddha 
de aici”*5, egală ca număr cu nisipul râului Ganga ... ", și oferă liste similare pentru fiecare dintre 
cele şase direcţii“. Saddharma-pundarika-sutra conţine acelaşi tip de învăţătură: Aksobhya este 
regentul din Est", dar aproape de el locuiește Tathagata Merukuta; Amitayus stăpânește în Occident, 
dar aproape de el este Tathagata Sarvaloka-dhatupadravodvegapratyuttirna; şi aşa mai departe 
pentru principalii Buddha ai Indicaţiilor. Sunt conştiinţe, pentru că numai în Est există cinci sute de 
mii de mii de milioane de Buddha, care predică Oharma în propriile lor Ţări Buddha”. În sutra 
Amitayur-dhyana, Buddha îi oferă Reginei Vaidehi o viziune asupra tuturor Ţărilor Buddha care 
umplu universul în toate direcțiile, fiecare fiind centrat de un Buddha aşezat sub un Arbore Bodhi şi 
care predică Dharma. Se spune: „În acel moment, Cel Onorat Mondial a scăpat o rază de aur între 
sprâncene. S-a extins la toate nenumăratele lumi din cele zece sferturi. La întoarcere, raza s-a aşezat 
deasupra capului lui Buddha şi s-a transformat într-o stâlp de aur la fel ca Muntele Sumeru, în care 
țările pure şi admirabile ale Buddha din cele zece sferturi au apărut deodată iluminate "*%. 


79 Nenumărat, deoarece numărul o mie trebuie luat analogic. 

80 Vezi MKDIT, p. 468, s.v. Gengosenbutsu p. 813, s.v., Sanzenbutsu p. 468, s.v., Gengoi BKDIT, p. 940, s.v., 
Gengosenbutsu; Ishizuka şi Coates, 1949, p. 308. Cele mii de Buddha din actualul kalpa sunt prezentate în Mandala 
Lumii Diamantelor.. 


81 A se vedea mai jos, pp. 135 şi urm 

82 Vezi mai jos, p. 136. 

83 Bhattacharyya, 1931, Intro, p. 2. 

84 MSV 5 (Cowell, Muller şi Takakusu, 1894, p. 91); cf. MSV 8.5; 8.9; etc. 

85 SV 2 (Cowell, Muller şi Takakusu, 1894, p. 91). 

86 SV 11.16. 

87 SVS VII.59; XI (Burnouf, 1852, pp. 113 şi urm. şi pag. 147 Kern, 1884, pag. 177 şi urm. şi-pp. 231 şi 


urm.), Cf. Mus, 1 935, p. 601. 
88 ADS 1.5 (Cowell, Muller and Takakusu, 1894,p. 166). 


7. EXPLOATAREA SPAȚIULUI ŞI RESPIRAȚIA SOLARĂ 


1. IMPLEMENTAREA PNEUMATICĂ A MACROCOSMULUI. 

Cosmogeneza poate fi exprimată ca desfășurarea spaţiului dintr-un punct central, ca o 
iradiere de la Soarele central sau ca o ieşire a respirației din centrul Vântului. Simbolismele spațiale, 
solare şi pneumatice sunt complementare, interconectate şi interschimbabile. Vidul (sunyata), 
Pământul, Non-Fiinţa, Para-Brahman, este alternativ asemănat cu Spaţiul Infinit, cu Întunericul sau 
cu un câmp nelimitat al Respirație; prima afirmaţie a Vidului este alternativ Punctul, Soarele sau 
Vântul; iar măsurarea din cosmos, din vid, este alternativ o desfășurare a direcțiilor spaţiului, o 
radiaţie de lumină sau o expiraţie a respirației. Cele șapte direcţii - centrul plus cele şase braţe ale 
crucii tridimensionale care emană din ea - sunt asimilate celor şapte raze ale Soarelui şi celor şapte 
Respiraţii. Ele formează simultan un nimb de lumină şi un flatus (gaz) de respiraţie, „aură” şi 
„halou”. Sunt „gloriile” care radiază de la Soare, expiraţiile respirației sale aprinse. Respirația 
acestei respiraţii solare este kalpa, Ziua manifestării; expiraţia este pralaya, Noaptea este inspirația, 
în care lumea se va reabsorbi. 

Soarele este identificat cu Spiritul Respirației: „Soarele este Duhul (atman) a tot ceea ce este 
în mişcare sau în repaus”!; şi „Duhul atât al zeilor, cât şi al oamenilor, Duhul răsărit din mare, este 
dincolo de Soare”?. Soarele este Duhul sau respiraţia a tot ceea ce există în cele trei lumi ale cerului, 
spaţiul mediu și pământul?. Razele sale sunt aspirate şi fiecare fiinţă este o filiaţie a Soarelui, 
conectată la acesta printr-un fir de Respirație (sutratman) care este, de asemenea, o rază de lumină, 
un fir de vânt care-l locuieşte, care este suportul vieţii”. "Este prin razele acelui Soare că toate 
aceste creaturi sunt dotate cu respirații vitale şi, prin urmare, razele se extind în Jos către aceste 
respiraţii"S. Fiinţele vii sunt copiii Soarelui; viaţa lor depinde de Tatăl lor Solar“; sunt înviaţi de 
razele sale, Respiraţiile. Toate fiinţele, toate entitățile, lumile, sunt conectate cu Soarele în ceea ce 
Coomaraswamy numeşte „literalmente o vastă conspirație”. Sunt unite înapoi la Sursa Solară prin 
raze de lumină sau fire de Respirație, astfel încât se spune că ,„, Acolo Soarele conectează lumile 
printr-un fir şi ceea ce este acel fir este Vântul"$; "Toate acestea sunt strânse de Mine ca un rând de 
pietre preţioase pe un fir”; "Soarele este fixarea de care sunt legate aceste lumi prin intermediul 
sferturilor ... EI înşiră aceste lumi către Sine printr-un fir; firul este Vântul Spiritului": "Toate 
aceste fiinţe elementare sunt pe Duh, ca pe un fir de bijuterie"!!; "Chiar ca un fir ar putea fi înfăşurat 
printr-o bijuterie, chiar şi așa este legat de toate acestea (pe raza Soarelui), şi anume, Gandharvas, 


Apsarasas, fiare şi oameni"!?; şi "Stiu firul extins în care sunt descendenţi aceşti descendenţi: firul e 
9 Ş pr A: E] E E Ei 


l RV 1.115.1. 

2 JUB IIl.2-3. 

3 RV 1.115.1. 

4 Doctrina sutratman este o temă recurentă în scrierile lui Coomaraswamy. Vezi, de ex. Coomaraswamy, 
1977, passim; 1940; 1944; 1945; etc. 


5 SB 11.3.3.7 

6 JUB 11.9.10; 111.10.4; S$B VII.3.2.12. 

7 Coomaraswamy, 1977, 1, p. 387, n. 28. 
8 SB VIII.7.3.10. 

9 AV IX.8.38; BG VIL.7. 

10 SB VI.1.1.17; VIII.7.3.10. 

Il Dhyana Up. VIII. 


12 JUB [11.4.13; IL.5.1. 


firul pe care îl ştiu; ce altceva (ar trebui să fie) decât Marele (Soarele), al naturii lui Brahman?"!?. 

Prin extinderea lor radiantă de la Centrul Soarelui, razele firului țes lumile şi înviorează 
toate fiinţele. În schimb, retragerea lor este sfârșitul lumii sau, microcosmic, moartea. Când lumea 
se termină „corzile vântului sunt tăiate”!* şi „se spune despre un om care a plecat (din această viaţă) 
că membrele sale nu sunt strânse; căci prin Vânt, într-adevăr ca fir, ele sunt legate între ele"!5. Prin 
urmare, Soarele dătător de viață este şi Moarte: "Omul Acela din Acolo (Globul Soarelui) nu este 
altul decât Moartea"!€, care "ucide şi înviorează”"”. Acum, Omul din acel glob (Soarele) şi Omul din 
ochiul drept nu sunt cu adevărat decât Moartea; - picioarele sale (care sunt razele Soarelui) s-au 
înfipt rapid în inimă şi, după ce le-a scos afară, iese înainte; și când va ieşi, atunci acel om moare: 
de unde se spune despre cel care a murit: „EI a fost tăiat”!5. Retragerea luminii Soarelui este, de 


asemenea, retragerea Respirației animatoare și este moartea persoanei. 
% 


* * 


Desfăşurarea direcțiilor este o radiație de lumină de la Soare. Este, de asemenea, o emanație 
a Respiraţiei radiante, o „măsurare” de către Spirit. În procesul cosmogenetic, spaţiul mediu este 
umplut cu aer; lumea, în maniera unui vast burduf eolian sau balon, este umflat de Vânt (vayu). 
Creația este o inspirație. Extensia sau dilatarea cosmică este o expirație. Lumea este umplută, 
animată și măsurată de Respirație. Briza Zorilor deschide direcțiile spațiului. Ca generator al 
extensiei spaţiale, Prajapati este Vânt; cele şapte respiraţii ale sale curg pentru a umfla lumile şi a 
însufleţi formele. Oul său cosmic, plutind pe ape, este o bulă de aer”. Etimologia cuvântului 
nirvana duce înapoi la aceleaşi concepții: respiraţia este cea care „se stinge” sau „suflă” din 
învelișul samsaraei. 

Direcțiile spaţiului emană de la Soare; ele, de asemenea, emană din Vânt. Când Soarele 
apune, se întoarce în Vânt, direcțiile se întorc în Conacul Vântului și toate lucrurile, luna, 
constelaţiile, focul, ziua şi noaptea, ploaia, apele, plantele şi copacii se întorc în aer”. 

Respirațiile suflă în multe direcții pentru a măsura spaţiul mediu. Inflaţia spaţiului este 
divizarea sa, astfel încât Indra proclamă: „Eu sunt Respirația; tu eşti aceea (Respirație); toate 
fiinţele elementare sunt acelea (Respirația); el (Soarele) care străluceşte dincolo este acela 
(Respirația) este în această formă (rupa) pe care o pătrund în toate părțile, din aceasta este mâncarea 
mea'?!. În mod similar, "... acel Prajapati, Anul, care a devenit relaxat este chiar acel Vânt care suflă 
acolo. Şi acele cinci părţi corporale ale ale sale, anotimpurile, care au devenit relaxate, sunt 
sferturile"?. Satapatha Brahmana oferă liste numerice diferite ale Respiraţiilor sau suflurilor vitale 
şi le conectează cu un număr egal de direcţii ale spațiului şi anotimpuri: şase sufluri vitale, şase 
direcţii, șase anotimpuri , zece sufluri vitale, zece direcţii, zece anotimpuri; şi aşa mai departe”. 


2. IMPLEMENTARE PNEUMATICĂ ÎN MICROCOSMOS. 

Geneza lumii prin dilatare pneumatică şi umflare are omologul său microcosmic. În ceea ce 
privește lumea, la fel şi pentru om. În acelaşi mod în care universul este respirat în existenţă, așa şi 
viaţa şi spațiul sunt respirate în embrionul uman. Harivamsa, care transmite tradiţii străvechi, 
descrie modul în care carnea fetală este pătrunsă de Vântul Duhului și, astfel înfundată, îşi scoate 
membrele, împărțind Respirația de cinci ori în cele cinci Vânturi sau funcții vitale; cinci modalități 
ale respirației în ceea ce priveşte respiraţia: aspiraţia (prana), respirația în faza sa ascendentă; 


13 AV X.8.38. 

14 MU 1.4. 

15 BU I1l.7.2. 

16 SB X.5.Z.3. 

17 RV XIII.3.3; cf. IV.53.3. 

18 SB X.5.2.13. 

19 Care, se va arăta, este chiar imaginea pe care o oferă cronicile sinhaleze ca model pentru stupă. Vezi mai 
jos, p. 194 f. 

20 JUB [Il.1.1-2. 

21 AA 1.2.3. 

22 SB VI.1 .2.19. 


23 SB VI.7.1.16, 18 420; VIL.2.2.34. 


inspirația (apana), faza sa descendentă; și faza intermediară (vyana); expiraţie (udana), proiecția 
respirației dincolo de limitele individualităţii; şi asimilare (samana)”. 


Aitareya Aranyaka vorbeşte despre respirația nărilor care intră în gură şi în frunte: aici capul 
uman este omolog cu sfera lumii, gura fiind Pământul şi fruntea Raiul, divizat de Midspace, 
Respirația nărilor”. În altă parte, în acelaşi text, Brahman cu respiraţia intră în picioarele 
embrionului şi de acolo se ridică prin corp, umflându-i organele şi membrele: de la picioare se 
ridică la coapse, la stomac, la piept și, în cele din urmă, la cap”. Geneza şi animația omului, precum 
cea a învelişului lumii, reprezintă umflarea unui sac de piele corporal. 

Aici, din nou, într-un context microcosmic, Respiraţiile emană dintr-un centru către sferturi. 
Upanisadele corelează în mod specific cei cinci vectori subtili (nadi) ai inimii” cu cele cinci sufluri 
vitale, cele cinci organe funcționale, cei cinci regenţi ai direcțiilor și cu Soarele, Luna, Focul, Apa și 
Spaţiul”: 


Vector Suflare Organ Regent 
Est prana vedere Aditya Soare 
Sud vyana auz Candramas Luna 
Vest upana vorbire Agni Foc 
Nord samana gând Parjanya Apă 
Zenit udana - Vayu Aer (spaţiu) 


„Aceştia sunt, cu adevărat, cei cinci Brahma-Persoane, păzitorii lumii Cerului”. 


Satapatha Brahmana“ descrie ritul care dă cele cinci respiraţii noului copil născut. Cinci 
brahmani, care reprezintă vânturile celor patru sferturi şi ale Zenitului şi respiraţiile corespunzătoare 
care aduc la viaţă victima din sacrificiul calului, sunt rugaţi să respire peste copil. Alternativ, tatăl 


respiră peste copil, dând târcoale în jurul său în sensul acelor de ceasornic şi trecând prin sferturi. 
% 


* * 


Simţurile şi facultăţile sunt identificate ca respiraţii. În mai multe locuri din Upanisade este 
înregistrat modul în care facultățile se dispută între ele cu privire la care este suprem între ele. 
Prajapati dă răspunsul: „Oricare dintre ele, renunțând la corp, îl lasă în cea mai proastă stare, este 
cel mai bun dintre voi. Vorbirea, vederea, auzul şi mintea au părăsit corpul la rândul său, lăsându-l 
mut, orb, surd şi fără minte, dar Răsuflarea sufletului a venit acum şi „când respiraţia era pe punctul 
de a se îndepărta, rupând celelalte simţuri, chiar așa cum un cal ager ar putea sfâșia cuiele de care 


24 Filliozat, 1933, pp. 415-416; Mus. 1935, pp. 455-456. Pentru doctrina celor cinci vayus, a se vedea 
Guenon, 1945, pp. 77 şi urm .; Brahma-Sutra 11.4.8-13; CU V.19-23; MU IL.6. 

25 AA II.1.4; Keith, 1909, 2, pp. 102 f. Şi 201 f.; cf. Belvalkar şi Ranade, 1927, 2, p. 154. 

26 AA II.1.2; Keith, 1909, p. 103 f.; Mus, 1935, p.456. 

27 Vezi mai jos, pp. 317 şi urm. 

28 CU I11.13.1-6. Cf. Mus, 1935,p. 450. 

29 CU II1.13.6. 


30 SB X1.8.3.6; cf. Coomaraswamy, 1940, pp. 55 fi 


este legat, s-au adunat în jurul lui şi au spus: Cuviosule Domn, rămâneţi, sunteți cei mai buni dintre 
noi, nu plecaţi ”, şi fiecare la rândul său a recunoscut superioritatea respirației. Pasajul 
concluzionează: „Adevărat, ei nu le numesc discursuri sau ochi sau urechi sau minți. Ei îi numesc 
respiraţii, pentru că toate acestea sunt Respirație ”*!. 

Astfel, Prajapati, care este identificat cu Respirația, „se împarte pentru a-şi însufleţi copiii”? 
în timp ce rămâne „nedivizat între divizați”. EI se împarte între cele cinci simţuri”*, şi astfel îşi 
trezeşte descendenţii şi susţine corpul”. EI iese din centru în direcţii pentru a anima vocea, ochiul, 
mintea şi urechea. „Trecând prin aceste deschideri (cele cinci deschideri ale simțurilor), el se bucură 
de obiecte prin intermediul celor cinci frâie (sau raze, rasmibhi). Aceste frâie sunt facultățile de 
percepție (buddhindriyani). Caii săi sunt facultățile de acțiune (karmendriya). Carul său este corpul. 
Mintea este căruţașul. Natura lui (prakrti) este biciul. Astfel condus de el, acest corp se învârte ca 
roata olarului. Deci acest corp este configurat ca posedând conştiinţă; el singur este motorul"*. 

Astfel împărțit corpul de cinci respiraţii al lui Prajapati este sinonim cu cele cinci forme ale 
Agni, care sunt personificate ca Visvakarman, Respirația, la centru sau Zenit; Agni, Focul care 
animă vocea, în Răsărit; Indra, Soarele care animă ochiul, în sud; Varuna, Luna care animă mintea, 
în Vest; şi Tvastr, cartierele care animă urechea, în nord“, Acestea sunt măsurile (matra) focului sau 
măsurile respirației“. Astfel Agni, identificat cu Vântul sau respiraţia, suflă prin simţuri; și, prin 
urmare, se spune că cel care ştie că Agni devine vorbire, devine vedere, devine gând, devine auz, 
care patru funcții revin la Agni, la Respirație, în timpul somnului şi se eliberează din nou la trezire”. 

Dezmembrarea lui Prajapati, geneza lumii, este o emanație a Respiraţiei radiante, o măsurare 
a spaţiului de către Spirit. În același mod în care ideile sau imaginile lucrurilor sunt proiectate din 
sursa de lumină pentru a se reflecta din apele substanţei, la fel şi cele Şapte respirații curg din 
Prajapati pentru a însufleți formele; şi în măsura în care individul așa-şi-aşa a spulberat iluziile 
egoismului și este astfel unificat cu propriul său Sine adevărat, şi-a amintit corpul Prajapati, la fel şi 
cele șapte respiraţii ale sale, simțurile care curg prin ochi, ureche și celelalte organe ale simţurilor, 
atâtea izbucniri de Aer aprins, scânteile respirației strălucitoare, împrăștiate pentru a măsura 
cosmosul din haos. Expirarea Sinelui este inspiraţia formelor, transformându-le dintr-o virtualitate 
inertă într-o actualitate animată. 


* * 


Acelaşi concept este exprimat altfel în doctrina indiană și tradițională a percepției simţurilor. 
Conform acestui fapt, este Duhul Interior sau, în termeni budisti, Buddha imanent care vede, şi nu 
ochiul; Duhul sau Buddha care aude, şi nu urechea; și aşa mai departe pentru „celelalte simţuri și 
puteri ale conştiinţei. Puterile simţurilor se deplasează spre exterior, ca,, respiraţii ”(prana), către 


obiecte, care sunt cognoscibile pentru că dinainte se cunosc“. „Prin respiraţie se simte un miros”. 


31 CU V.1.7.15; Senart, 1930,p. 62; cf. BU VI.7-14. 

32 MU IL.6. 

33 BG XVIII.20. 

34 Pentru semnificaţii alternative ale textului, a se vedea Coomaraswamy, 1977, 2, p. 399, nr. 27. 

35 Prasna Up. 11.3; MU 11.6; VI.26. 

36 MU 11.6; cf. RV VI.75.6; KU [11.3 ff.; Jataka VI 252. 

37 Vezi mai sus, p. 49. 

38 Vezi "Measures of Fire" in Coomaraswamy, 1077, 2, pp 159-165. 

39 SB X.3.31-36; cf. Belvalkar and Ranade, 1927, pp. 146 ff; Mus, 1935, p. 440. 

40 JUB 1.60.5. Corelaţia respiraţiilor şi a simţurilor nu este întotdeauna directă în primele texte. În seria SB 


este respiraţie, vorbire, vedere, auz şi minte; în Kaus. Sus. 11.15 tatăl își transmite indriya fiului său, contactul 
devenind „de la simţ la simț”, iar aici sunt enumerate ca vorbire, respiraţie, vedere, auz şi gust. În CU sunt vedere, 
auz, vorbire, gândire şi ceea ce este, fără îndoială, respiraţie. Aceste serii se conectează cu simțurile prin deschiderile 
din cap: vederea şi auzul se referă la ochi şi urechi, vorbirea la gură şi astfel la gust, respirația cu nările şi astfel la 
miros. Simţul tactil nu are nicio corelație aparentă în seria primitivă. Cf. Mus, 1935, pp. 457-458. - Următoarea 
analiză a indriyani ca respiraţii se bazează în mare măsură pe articolul lui Coomaraswamy „On the Indian and 
Traditional Psychology, or Rather Pneumatology”, în Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 333 şi urm. Vezi special. pp. 344 
ŞI urm. 

41 BU [11.2.2. 


"Inhalarea este înghiţitorul; expirarea este degustătorul". Inhalarea este doar un preparat pentru 
miros; mirosul este perceput prin expiraţie. În văz obiectul este văzut printr-o "rază" proiectată prin 
retină şi nu printr-o lumină reflectată care loveşte ochiul şi, în mod similar, pentru celelalte puteri de 
percepţie. Senzaţia implică reacţii ale organelor de simţ la stimulii fizici ("inhalaţia"), dar acestea 
sunt cunoscute doar ca parfumuri, sunete etc., atunci când lumina sau Respirația Intelectului este 
proiectată asupra lor. Reacţiile sensibile sunt în sine neinteligente; sensibilitatea este o pasiune, dar 
percepţia este un act al voinţei, o funcţie a Spiritului Interior”. 

Cele cinci simţuri sunt denumite „cele cinci puteri ale Indrei” (pancendriya). Puterile sau 
„forţele” conștiinței, simţurile, sunt concepute după imaginea puterilor sau forțelor pe care Indra, 
regele arhetipal situat în centrul și Zenitul lumii spațiale, le proiectează în tot regatul său cosmic. 
Conform exegezei tradiționale budiste, termenul indriya înseamnă „suprem” (parama), „Domnul” 
(isvara) şi „Domnitor” (adhipati). „Ce înseamnă atunci cuvântul indriya? Acesta derivă din rădăcina 
idi, indicând „supremație absolută”..*.” Termenul indriya exprimă puterea, dominaţia sau 
suzeranitatea (P. adhipacca, issarya)*. 

Indra Brahmanică, personificarea divină a Regatului, este identificată cu Soarele central şi 
Suflarea suverană. El simbolizează Respirația ca Persoană interioară (antahpurușa) şi Duhul interior 
(antaratman), care este „Domnul respiraţiilor” şi „Liderul respiraţiilor şi al trupului”“, „Domnul 
tuturor”, „, Domn al Zeilor şi Domn al fiinţelor”. EI este Suflarea regentă pe care toţi o numesc 
Rege şi în care Suflările se adună la moarte”, în care zeii care sunt Suflările, sunt acolo“. 

Oricine vorbeşte, aude, gândeşte etc., o face prin raza lui Indra”; este controlorul interior, 
„în afară de care nu există văzător, ascultător, gânditor sau cunoscător”*?. Puterile (indriyani) sunt 
subiectul său aspiraţional sau Respiraţii (prapa)*, de zei sau îngeri (deva) care participă la el şi 
depind de el*. Ei sunt Maruts şi „focurile”*. Indra este Duhul care locuiește şi regentează şi „chiar 
Şi când scânteile provin din toate direcțiile de foc aprins, chiar şi aşa din acest Duh previzionist, 
Respiraţiile şi alte substanţe se dispersează către staţiile lor respective"”. Indriyani "sunt ale 
Duhului; Duhul este cel care procedează în ele și le controlează"*. Facultăţile de văz, auz , etc., nu 
sunt ale noastre, ci „numai numele date forţelor pe care EI le proiectează și le reabsorbe”*. 

leşirea simţurilor în spațiu de la Indra ca Spirit regenator corespunde cu ieșirea puterii Indrei 
în funcţia sa de rege arhetipal. În calitate de rege in divinis, el stă întronat în centrul Raiului Zraya- 
strimsa înconjurat de cei 32 de zei ai săi însoțitori, poziționaţi în jurul său în cele 32 de direcţii ale 
spațiului. Zeii sunt puterile sale delegate şi reglementează regatul în conformitate cu poruncile sale. 
Indra își stăpâneşte domeniul „proiectând” Legea prin mandatele sale delegate în cele 32 de direcții 
ale spațiului şi în limitele cele mai exterioare ale regatului său. El pune astfel limitele dezordini în 
repetarea mimetică a ordonării haosului în cosmogeneză. Funcționarea societății și acțiunile 
subiecților săi sunt astfel reglementate (sunt „măsurate”) pentru a fi în concordanţă cu paradigmele 
metafizice. Regatul terestru al regelui cakravartin de pe pământ este structurat în conformitate cu 


42 AA [1.2.1]. 

43 Coomaraswamy, 1940, pp. 60-63 şin. 32; 1977,p. 497,n. 15. 

44 Abhidharmakosa-sastzra-vyakya II a lui Yasomitra, citat de Sogen, 1926, p. 146 

45 Visuddhimagga, în Rhys Davids, 1920a, pp. 491 şi urm., Citat de Karunadasa, 1967, p. 49; cf. Rhys Davids 
şi Stede, PTS Dictionary, s.v., indriya; Rhys Davids, 1924, pp. 121 4 168; Mus, 1935, p.456 şin. 6. 

46 Mund. Up. 1.2.8. 

47 AV XI1.4.1.10. 

48 AV VIII.1; TS VI.1.11.4; MU V2. 

49 MU I1V.3.37-38. 

50 Kaus. Up. II.3; AATI;, BU 1.4.7. 

SI JUB 1.28-29. 

52 BU [1].7.23; UL.8.1l. 

53 JUB IV.7.4; IL.4.5. 

54 BU 1.5.21; CU.5.1.15; cf. Coomaraswamy, 1977, 2, p. 162, n. 15;1939,p.68,n. 4. 

55 AB IIl.16. 

56 RV I11.26.4. 

57 Kaus. Up. II[.3; IV.20; Mund. Up. IL.1.1; MU VI.26.31. 

58 MU VI.3l. 


59 BU 1.4.7; 1.5.2; 1.6.3; etc. 


același model suprauman. 

Într-o manieră similară, simţurile, „puterile”, sunt proiectate prin portalurile corpului - 
organele de simţ - din centrul conştiinţei, tronul controlorului interior, Indra în fiecare om, numit 
Respirație şi Vânt Solar în textele brahmanice şi regele minții, Tathagata care locuiește ca Dharma- 
Cakravartin, în budist. 

Indriyani sunt fiinţe elementare (bhuta), diviziuni ale Marii Fiinţe (mahabhuta), care este 
Brahman, Breath sau Indra care, „locuind peștera secretă (a inimii), priveşte în jur prin aceste fiinţe 
elementare”“. Ei sunt zei sau inteligenţe, „esențe distributive” (vibhutaya)” a căror funcţionare este 
conștiința noastră”. Sunt puterile sufletului, delegaţiile şi extinderile Puterii Duhului, trimise de el 
pentru a-și îndeplini cererea. Şi, aşa cum Duhul locuieşte în om, tot aşa fac şi puterile Duhului: 
„După ce l-au făcut casa lor muritoare, zeii“ au locuit pe om”*; „Toţi aceşti zei sunt în mine”S5; 
„Nu sunt nici în cer” nici pe pământ: oricare ar respira, acolo sunt“. Respectând porunca Duhului, 
Dumnezeul Focului intră în gura omului pentru a deveni glasul; atât de asemănător Soarele, Luna şi 
Cartierele intră în ochi, în minte, în urechi”. Ei slujesc Spiritul-Respiraţie ca supuşii slujesc unui 
rege“. Lui îi aduc tribut”, recurg la EI” şi prin EI sunt protejaţi”. Sunt raze solare, prin care Duhul, 
care este singurul văzător şi singurul gânditor , vede, aude, gândeşte și mănâncă în noi”. „Cu 
siguranță, Sinele sinelui este numit conducător, nemuritor, înțelegător, gânditor, vizitator, evacuator, 
încântător, autor, vorbitor, degustător, mirositor, văzător, ascultător şi atingător”3. „Oricine vede 
este prin raza Sa pe care o vede”?, adică „vede prin raza Singurului Văzător, Însuși nevăzut”. 

leşirea respirațiilor din controlerul interior este asimilată direct extinderii direcțiilor spațiului 
din centrul lor, adică în cele şapte direcţii. Solar Indra este „şapte raze” şi „prin puterea acestor 
şapte raze este tot ceea ce gândește, și tot ce vede” şi aşa mai departe pentru celelalte facultăți. 
Revărsarea respiraţiilor către obiectele lor este asemănată cu revărsarea cursurilor de apă sau râuri. 
„Existenţa de sine a străpuns deschiderea (khani) spre exterior””€, şi de acolo priveşte înainte. 
Khanii sunt ecluze sau porți: „Voi, Indravarunau, aţi străpuns ecluzele (khani) ale apelor”. Aceste 
revărsări sunt de şapte ori. Atharva Veda pune întrebarea: "Cine a străpuns cele şapte deschideri 
(khani) din cap, aceste urechi, nările, ochii şi gura ... cine a împărțit Apele pentru curgerea râurilor 
în acest om?"'5 Răspunsul este dat în relatarea lui Rg Veda despre lovirea Indrei de Vitra”: 


60 KU 1V.4.6. 


61 AA I.1.7; BGX.I0. 
62 Coomaraswamy, 1977, 2, p. 337. Indriyas au un dublu aspect, unul psihic, aparținând tărâmului subtil şi 


unul corporal, aparţinând tărâmului manifestării grosiere. Ele sunt în acelaşi timp facultăți şi organe: pe de o parte, 
indriya sunt facultăţile sau puterile care aparţin celor cinci simţuri ale atingerii, gustului, mirosului, vederii şi 
auzului; iar pe de altă parte, şi prin extensie, sunt cele cinci organe corporale asociate - pielea, limba, nasul, ochiul şi 
urechea. Facultatea simțului şi organul său corporal, descrise de același cuvânt, constituie împreună un instrument 
unic, fie al cunoaşterii (buddhi, jnana), fie al acțiunii (karma) (Guenon, 1945, pp. 62 şi 72-73): „Diferitele facultăți 
de senzaţie şi acţiune sunt unsprezece la număr, cinci de senzaţie (buddhindriya sau jnanendriya), cinci de acțiune 
(karmendriya) şi minte (manas) "(Brahma-Sutra 11.4.1 şi urm .; cf. Guenon, 1945 , p. 72). 


63 Echivalentul Inteligenţelor sau Ingerilor din terminologia creştină. 

64 AV XI.8.18.b. 

65 JUB 1.14.2 şi urm. 

66 SB IX.2.1.15. 

67 AA II.4.2. ff. 

68 BU 1.4.7; Kaus. Up". 111.2; IV.20. 

69 AV X.7.37, X.8.15; XL.4.19; JUB IV.24.9; Kaus. Up. IL.1; etc. 

70 SB VI.1.1 4. 

TI AV X.2.27;,  BUIV.3.12. 

72 MU IL.6; VI.31; BU [11.7.23; JUB 1. 29-30; etc. Pentru doctrina Spiritului median care „mănâncă” simţurile 


subiectului, vezi Coomaraswamy, 1977, 2, p. 122 şi referinţele date acolo pentru „înghiţi”. 
73 MU VI.7. 


74 JUB 1.28.8 
75 BU 111.7.23. 
76 KU II.1.]. 

77 RV VII.82-83. 
78 AV X.2.6.1.. 


79 Cf. mai jos, pp. 184 şi 313. 


Indra „cu şurubul său a străpuns ecluzele pâraielor”*, eliberând astfel „Şapte Râuri” prin 


care vedem, auzim etc.*!. când a lovit Şarpele, Indra „a trimis cele Şapte Râuri, a deschis uşile care 
fuseseră închise”. Cele Şapte Râuri sunt simultan facultăţi de simţ, cele şapte raze ale Soarelui, 
cele şapte respiraţii şi cele şapte direcţii ale spaţiului”. Uciderea Vrtra este simultan o eliberare atât 
a apelor macroscosmice, cât şi a apelor microcosmice ale existenţei, care curg pentru a umple 
lumile. 

Aceleași corelaţii sunt exprimate în simbolismul celor Şapte Rsis (numite de la rădăcina rs, 
„a curge, a străluci”), cei Şapte Văzători, „identificaţi cu cele Şapte respiraţii: „Din neființă au 
apărut cele șapte respiraţii ( prana) în forma celor Șapte Văzători: au fost aprinşi de Respirație în 
mijloc ca Indra, după care au produs cei Şapte Puruşi "%*. "Cine au fost Rsis? Rsis, fără îndoială, 
erau respiraţiile ... (ŞI) aceeași respirație mediană este fără îndoială Indra. EI prin puterea sa 
(indriya) a aprins respirațiile din mijloc; şi în măsura în care a aprins (indh) el este aprinsul 
(indha) .. Respiraţiile, fiind aprinse, au creat şapte persoane separate (puruşa)"*5. Cele șapte 
persoane separate sunt cele şapte respiraţii care înconjoară respirația centrală; ele sunt şase indriyapi 
(puterile viziunii, auzul, respiraţia, vorbirea etc.), plus Mintea (manas); deschiderile lor sunt în cap. 
Ei servesc lui Indra, „Cel de dincolo de Rsis”, „motorul Rsis”*, oferindu-i sacrificii şi omagii în 
speranţa de a găsi uşa soarelui sau de a intra în Indra însuşi. Această prezenţă la divinitatea axială 
este asemănată în simbolismul astronomic cu revoluţia celor şapte stele ale Ursei Mari sau Ursului 
Mare (Ursa Major) în jurul stelei polare, care se află în centrul cerurilor care se întorc. 

Conceptul ne întoarce la forma stupei, pentru că Brhadaranyaka Upanisad vorbeşte despre 
cei Șapte Rsis, pe care le identifică cu respirațiile, aşezate pe marginea „bolului răsturnat”, capul, 
care, împreună cu Cuvântul (vac ), este „al optulea”*5. „Bolul răsturnat”, capul, este omolog cu sfera 
Oului Mondial, gura fiind Pământul, fruntea Cerului, ținută în afară de respiraţia axială a nărilor“; 
ŞI, după cum am văzut, termenul ,, bol răsturnat "este, de asemenea, denumirea de ou (garbha) sau 


cupola stupei”. 
* 


* * 


Pentru sinele neregenerat şi nedistrus, stimulările simțului par centripete, trecând de la 
obiectul exterior prin porțile organelor de simţ la conștiință, dar pentru Sinele realizat nu este fluxul 
interior al respirației, ci prin ieşirea sa, că mirosul „măsoară” sau înțelege olfacțiile; printr-o radiație 
de lumină spre exterior, prin ochi, formele sunt iluminate şi cuprinse; şi așa similar pentru fiecare 
dintre simţuri. Detectarea este o curgere centrifugă. Pe de altă parte, pentru adeptul căii 
meditaţionale, prin retragerea simţurilor către centrul conştiinţei intrând în locuinţa Sinelui, în 


inimă, de unde controlorul interior, regele minţii, priveşte spre exterior pentru a studia lumea. 
% 


* * 


Desfăşurarea direcțiilor în planul stupei întruchipează aceste concepte. Centrul planului este 
centrul conştiinţei, locaţia regelui minții. Cele şase brațe ale încrucişării tridimensionale care 
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sl RV passim. 
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83 JUB 1.29.8-9. 

84 Keith, 1925, 2, p. 454, citând SB VI.I.1.1. 
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86 RV VIII.51.3; cf. 1.23.24. 

87 Coomaraswamy, 1977, 2, p. 356, nr. 73, oferă următoarele referințe: RV 1.164.15;, X.73.1; X.82.2; 


TS'V.7.4.3; AV X.8.5.9; XI.12.19; XIX.41.1; SB [1.1.2.4; VL.6.1.1ff .; JUB 1,45; 1.46.1-2; 1.48.3; 1V.14.5-1V.26.2; 
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88 BU [1.2.3. Cf. AV X.2.6 şi AA 1.5.2, care vorbesc şi despre şapte respiraţii în cap, cu vorbire ca a opta, „nu 
amestecată cu celelalte”. 

89 AS II.1.2; cf. mai sus, p. 60. 

90 Terminologia se referă la utilizarea chino-japoneză, unde cupola stupa este numită fukubachi, literalmente, 


„bolul răsturnat”. 


radiază din centrul respectiv sunt raze de respirație sau conștiință proiectate spre exterior prin 
portalurile senzoriale către obiectele lumii sensibile. Planul stupa este schema grafică a modului în 
care lumea este momentan „creată” de conștiința emanată în exterior către fenomenele „de formă”. 


Fig. 20: 
Planul şi elevația unui linga și yoni. Lihga este un catur-mukha-linga, un linga cu patru feţe 
care apar în cele patru direcții pentru a reprezenta emanaţia cosmogenetică a spaţiului din 
Stâlpul Universului. Vezi capitolul următor. 


8. IMPLEMENTAREA SPAȚIULUI ÎN ICONOGRAFIE, ARHITECTURĂ ȘI ÎN REGATUL 
BUDDIST. 


Dumnezeul cu mai multe capete sau Bodhisattva, un lucru obişnuit atât în iconografia 
hindusă, cât şi în cea budistă, exprimă emanația direcțiilor din sursa lor de origine punctuală. Cele 
patru capete ale lui Brahma se confruntă cu direcţiile cardinale pentru a reprezenta expansiunea 
existenţei în spaţiu de la centrul său cosmo-genetic. Un concept similar este transmis de Avalo- 
kiteşvara cu unsprezece capete (Jap. Juichimen Kannon) și de numeroasele alte exemple de 
divinităţi multi-cefale care apar în panteoanele brahmanice și budiste. 


Fig. 21: Unsprezece avalokiteşvara (Jap, Juichimen Kannon). Capetele sunt aspecte ale 
Compasiunii (karupa) şi, de asemenea, cele unsprezece direcţii ale spaţiului: cardinali, ordinali, 
Zenit, nadir şi centru. 


Fig. 22: 

Vajrasattva care reprezintă Iluminarea înnăscută în interiorul persoanei. Are patru capete 
orientate spre direcţiile cardinale, poartă un vaira cu cinci vârfuri și coroana lui asemănătoare 
stupei îi arată pe Buddha emergent în cele patru direcţii: revelaţia sa din inima persoanei este 
exprimată simbolic ca o desfășurare spaţială dintr-un centru. Nalanda, India, secolele 13-14. 


Tema este tradusă direct în arhitectură în celebrul monument Khmer, Bayon din Kampuchea, 
unde Jayavarman VII avea propriul său chip sculptat în asemănarea lui Vajradhara pe cele patru 
laturi ale fiecăruia dintre cele 54 de turnuri!. Ochii zugrăviți pe cele patru laturi ale harmika a stupei 
nepaleze întruchipează un simbolism analog. 


a. b. 
a. Cele 54 de turnuri ale Bayonului, Angkor, au capul lui Jayavarman VII Vajradhara, 
sculptat pe fiecare din cele patru laturi. 
b. O stupa nepaleză, cu ochii vopsiți pe fiecare asistent al harmika pătrată. 


c. Linga cu protuberanţe în cele patru direcții. 
d. Capitala leului Anoka din Sarnath. 


l Coedes, 1963, Cap. VI. Vezi şi Wheatley, 1971, pentru concepte analoge în tradiția chineză. 


e. Un basorelief din Sanci care arată Roata Soarelui Dharmei susținută de patru lei 
orientaţi spre cele patru direcții. 


Conceptul unei desfăşurări, care curge în afară dintr-un centru către punctele cardinale ale 
busolei, a fost exprimat în tradiția asiatică a planificării urbane prin construirea unor porți masive, 
de o dimensiune care depăşeşte cu mult cerinţele de acces sau de apărare. În timp ce Manassra- 
silpa-sastra prescrie maximum 12 etaje pentru temple și locuinţe, autorizează porţile de acces cu 
până la 17 etaje pentru oraşe?. Canoanele arhitecturale din Asia de Sud şi de Sud-Est specifică 
motivul construcției acestor intrări enorme: puterea spirituală, generată pe axă, a ieşit din limitele 
complexului ceremonial format de oraş, difuzându-se spre punctele cardinale ale orașului, busolă 
într-o mimesis perpetuă recurentă a procesului cosmogenetic primordial. Din punctul central al 
orașului cele patru orizonturi au fost proiectate spre exterior către „limitele spațiului” în cele patru 
direcții, astfel delimitând şi orientând peisajul rural înconjurător, asimilându-l ca teritoriu sacru în 
continuumul spaţiului profan, supunându-l ordinii cosmice , sacralizându-l, făcându-l potrivit pentru 
locuirea şi cultivarea omului“. 

Aceeaşi ordine de idei este exprimată la o scară mai mică de numeroasele exemple de forme 
de stâlpi cu proiecţii în patru direcţii, Bosch descrie /inga cu patru capete sau linga cu patru 
protuberanţe sferice”. Cele patru vârfuri laterale ale unei vajre cu cinci braţe au o semnificaţie 
similară. 

Un exemplu clar al acestei iconografii este oferit de așa-numitul stâlp al leului de la Sarnath, 
ridicat acolo de Asoka. Această coloană a fost analizată îndeaproape şi s-a dovedit a fi o 
reprezentare iconografică a desfăşurării spaţiului în cele patru direcţii dintr-o axă centrală“. 

Capitolul coloanei este decorat de patru roți alternând cu patru animale, un bou, un leu, un 
cal şi un elefant, care se desfăşoară într-o direcție asemănătoare soarelui. Przyluski a fost primul 
care a demonstrat că fiecare dintre cele patru roţi corespunde unei direcții, unei planete, unei culori, 
unei pietre prețioase etc. Indiciul acestei corespondențe este dat de cele patru animale. Literatura 
budistă vorbeşte despre lacul Anavatapta, alimentat de izvoare termale şi care posedă puteri de 
vindecare. Buddha, Bodhisattva şi arhati zboară acolo pentru a se scălda în apele sale sacre. Patru 
pâraie curg din lac în cele patru direcţii prin capete de fântână în forma celor patru animale şi de 
acolo curg în lume ca patru mari râuri: râul Ganga curge spre est de la gura unui bou de argint; 
Sindhu curge spre sud de la gura unui elefant de aur; Sita spre nord de la gura unui leu de cristal; iar 
râul Oxus curge spre Vest de la gura unui cal de /apis Jazuli”. În Vikramacharita este dată socoteala 
unui stâlp de aur care se ridică zilnic din centrul aceluiași lac Anavatapta pentru a atinge soarele la 
prânză. Stâlpul Sarnath este o reprezentare a acestei coloane de aur: leii care stăteau pe capitelul său 
susțineau inițial o a cincea roată, care este în același timp discul Soarelui staționar la prânz şi Roata 
Dharmei. După cum a demonstrat atât de abil Mus, roata de la vârful coloanei este direcția apicală, 
în timp ce cele patru roţi de pe laturile sale sunt cele patru direcţii în plan orizontal”. 

Stâlpul Sarnath este bogat în asociații simbolice. Coloana este un hieroglif al diseminării 
Dharmei lui Buddha în întreaga lume; în același timp, reprezintă suveranitatea lui Asoka care, ca 
rege budist şi reflectare pământească a lui Buddha ca cakravartin universal, stăpâneşte lumea 
conform acelei legi. Puterea Legii lui Buddha şi puterea reprezentantului său împărătesc s-au 
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răspândit, reglementează şi, prin urmare, „cosmicizează”, cele patru sferturi! 


Manasara XX, XXX & XXXIII. 

Wheatley, 1971, p. 435. 

Ibid. PP. 417 f. 

Bosch, 1961, pp. 212 f. 

Przyluski, 1932a; -Mus, 1935, pp. 145 ff,; cf. Benisti, 1960, Auboyer, 1949, p. 88. 

Bommokyo (Brahmajala-sutra), citat de Elisseeff, 1936, p. Vezi şi Zimmer, 1955, p. 225, Coedes, 1963, pp. 
50 f.; Smith, 191 p. 59 f. & 95; Vogel, 1936, p. 11; Rowland, 1953, pp. 45 f. A216 1953a, p. 15; Paranavitana, 
1954, p. 155; Ţara Galilor, 1977, p. 135. 
8 Vezi mai sus, pp. 26 f. 

Mus, 1935, pp. 148 ff. 

10 Aceste concepte sunt dezvoltate în secţiunea despre regat. Vezi mai jos, p. 88, ff. 
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Fig. 24: Exemple de forme monografice care exprimă desfăşurarea spațiului în cele patru direcţii. 


a. O linga cu patru capete (catur-mukha-linga). Capetele se îndreaptă spre cele patru direcţii ale 
spațiului şi ies din linga, polul principal al universului. 


b. O vajra cu cinci direcţii. Grupurile superioare şi inferioare de vârfuri reprezintă emanaţia 
spațiului în direcţiile din Lumile Diamant şi respectiv Matrice. 


c. O karma-vatjra, constând dintr-o pereche de vajre cu trei direcţii traversate în unghi drept. Cele 
douăsprezece vârfuri reprezintă cele douăsprezece diviziuni ale eclipticii și diviziunea spațială a 
cerurilor. 


d. O Roată a Dharmei (dharma-cakra), ale cărei opt spiţe reprezintă atât cele Opt Căi Nobile, cât 
și cele opt direcții ale spațiului (direcţiile cardinale şi ordinale) emanate din centrul lor principial. 
Fig. 25: 
Roata Soarelui Dharmei susținută de dog-gajas, elefanții din cele patru direcții (vezi mai jos, pp. 
314 şi urm.). 


Fig. 26: 
Părul lui Șiva care reprezintă desfăşurarea spațiului. Râul Ganga curge, în jos în păr și este 
împărțit în direcţiile spaţiului, astfel încât să irige pământul. În această imagine, Zeița Ganga este 
prezentată aşezată în părul lui Siva. 


Formularea budistă a revărsării celor patru râuri în lume are omologul său în mitul hindus al 
coborârii lui Gahga. Apele râului curg în jos cu o forță atât de mare încât amenință să distrugă 
lumea, dar Siva le primeşte în părul său, de unde curg cu o eficacitate dătătoare de viață pe câmpia 
Indiei!!. Părul lui Siva este identificat în mod explicit cu direcţiile spaţiului ”?. 

Împărţirea spaţiului reprezentată de capitelul coloanei este strâns legată de semnificaţia 
lotusului inversat care îl susține. Deschizându-se de sus în jos, este înrădăcinată în Apele 
Superioare, Pământul tuturor existențelor. Înflorirea sa descendentă este desfăşurarea lumii!?. 

Paranavitana conferă simbolismului o aromă Theravada prin identificarea celor patru 
animale cu „pericolele” naşterii, decăderii, bolilor şi morţii, care, urmându-se reciproc într-un ciclu 
nesfârşit, sunt luate pentru a reprezenta runda samsarei. Animalele din cele patru sferturi ale 
coloanei Sarnath sunt prezentate alergând. Mişcarea lor este rotirea roții existenţei'*. Cu importuri 
similare, direcțiile templelor thailandeze sunt asociate cu naşterea (estul), viaţa (sudul), moartea 
(vestul) şi moartea (nordul), iar cartierele călugărilor sunt situate în consecinţă la sudul templului. 
Stupa arată reprezentări ale naşterii lui Buddha, meditației sale sau morții sale, în direcțiile 
corespunzătoare!S. 


Il Zimmer, 1946, pp. 112-116; 1959, pp. 9%f. 

12 Guenon, 19583, p. 17,n.4. 

13 Pentru simbolismul lotusului, vezi mai jos, pp. 97 şi urm. & 203 şi urm. 
14 Paranavitana, 1946, pp. 54 f. 


15 Idem 


Simbolismul stâlpului Sarnath este tradus direct în forme arhitecturale. Animalele din cele 
patru direcţii apar pe „pietrele lunii” de la poalele scărilor care duceau la altarele sinhaleze!. 

Figurinele de bronz ale celor patru animale, împreună cu reprezentări ale zeităților păzitoare 
ale cartierelor (dikpala), au fost îngropate sub podelele fiecărui pridvor în direcțiile cardinale ale 
mănăstirilor sinhaleze timpurii"; figuri asemănătoare au fost plasate în nouă depresiuni dispuse în 
conformitate cu direcţiile din pietrele de temelie de la baza templelor din Malaezia'*. Stelele 
(vahalkada) de la Anuradhapura din Sri Lanka au fost depășite de figuri de animale, elefanți la est, 
lei la nord şi aşa mai departe. Frize ale celor patru animale au decorat alte stele şi pietre de gardă 
sinhaleze'”, şi este obișnuit în multe părţi din Asia să găsim patru animale prezentate în frize care 
decorează pragul de la intrarea stupei. 


Fig. 27: 
O „piatră de lună ” la Anuradhapura, Sri Lanka. Banda care intră de la marginea exterioară arată 
o procesiune a animalelor din cele patru direcţii: leul, boul, elefantul şi calul. 
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Fig. 28: 
Imaginile animalelor din cele patru direcții au fost plasate în poziţiile corespunzătoare în 
depresiunile pietrelor de temelie ale templelor din Malaezia. 


Templul Neak Pean al complexului Angkor din Cambodgea are un mic sanctuar central care 
stă ca o insulă în mijlocul unei piscine pătrate. Din acest bazin central apa s-a revărsat în patru 
bazine tangenţiale mai mici prin patru capete de fântână care au forma unui leu, un elefant, un cal şi 
un bărbat. În ciuda acestei înlocuiri a unui bou cu un bărbat, există puţine îndoială că structura a fost 
destinată să reprezinte lacul sacru Anavatapta cu cele patru râuri care ies afară”. O expresie 
ulterioară a aceluiași simbolism se găseşte la Wat Samplum din Bangkok, unde patru izvoare curg 
din capetele celor patru animale situate pe cele patru laturi ale templului principal”!. 

* 


* * 


Schema geometrică de expansiune în direcţii se reflectă în configuraţia spațială a regatelor 
budiste. Există o literatură extinsă despre bogăția de cinci şi nouă sisteme de unităţi, adică unități 
care au un centru plus patru sau opt unități politice înconjurătoare, în structurile sociale şi 
constructele simbolice ale guvernului din lumea sud-estică a Asiei”. Regele birmanez avea patru 
soții principale şi patru soții secundare, ale căror titluri, „Regina de Nord a Palatului”, „Regina de 
Vest” etc.”, le asociau cu direcţiile. Camerele lor formau un cerc în jurul sălii regelui. EI s-a aşezat 


16 Paranavitana, 1954, passimt Zimmer, 1959, p. 255. 

17 Paranavitana, 1954, p. 198; 1946, pp. 54f.; Smith, 1911,pp. 59f. 

18 O'Connor, 1966, pp. 53£. 

19 Paranavitana, 1946, pp. 54 f. 

20 Coedes, 1963, pp. 50 f.; Wales, 1977, pp. 128 ff. 

21 Wales, 1977, p. 135. 

22 A se vedea, de exemplu, Tambiah, 1976, pp. 102 şi urm .; MacDonald, 1957, pp. 204 şi urm .; de Jong, 


1952; Schrieke, 1957; Shorto, 1963, pp. 581 şi urm .; Moertono, 1968; Wheatley, 1971. 


pe un tron înfrumusețat cu simboluri ale Regilor păzitori ai celor patru direcții (lokapala), care au 
oferit modelul celor patru miniștri șefi, fiecare guvernând un sfert din capitală şi un sfert al 
imperiului şi având steaguri în culori asociate cu cele patru laturi ale Muntelui Meru%. Această 
structurare cosmologică a birocraţiei a continuat prin fiecare nivel al ierarhiei oficiale”. Structura 
vechiului regat sinhalez era similară. Cei patru miniștri şefi din Kandy au fost numiţi „Lorzi ai 
Cartierelor”%, iar relaţia lor funcţională cu regele a fost modelată pe cea a celor patru Lokapala 
către Buddha, care a încredinţat cele patru segmente ale lumii în grija lor când a intrat în nirvana”*. 
Configuraţii exact analoge ale puterii operate la Anuradhapura şi în Java”. 

Capitalele regale ale regatelor budiste au fost modelate după oraşele zeilor. Palatul 
monarhului a fost construit conform descrierilor Palatului Indra, Vejayanta, date în scrierile sacre. 

Cronicile Jataka și Sri Lanka vorbesc amândouă despre această practică*. 

În evoluţiile mai complexe ale acestei scheme, regatul a fost conceput ca o mandala cu mai 
multe straturi. Oricât de neregulate ar fi limitele sale de fapt topografice, regatul a fost totuşi 
considerat simbolic ca o mandala pătrată, împărțită de patru ori prin axele direcționale care se 
intersectează în centrul său. Această conformație spațială se repetă la scară redusă printr-o serie de 
imagini cosmice, una în alta. Pătratul cosmic al regatului se repetă în capitala care se află în centrul 
său, apoi în palatul care centrează capitala, în sala tronului și apoi în tron, situat în punctul mediu 
comun al acestei serii în expansiune de pătrate concentrice. 

Un exemplu clar este oferit de Pegu în Birmania. Regatul, oraşul şi palatul erau mandale în 
scădere, fiecare reflectând celelalte, orientate simetric pe axele est-vest şi nord-sud. În centrul 
palatului se afla pyarthat (= prasada), un turn etajat de formă piramidală care se ridica din sala 
tronului şi identificat simbolic cu Muntele Meru. Tronul, aşezat pe axa verticală a pyathat-ului, era 
o reprezentare mai mică a muntelui cosmic, împodobit cu figuri ale lui Indra, cei 32 de zei însoțitori 
al cerului său, cei patru regenţi ai punctelor cardinale și un păun și iepure indicând soarele şi luna. 
Centrul seriei reducătoare a fost ocupat de rege, care a fost identificat cu Germenul de Aur 
(hiranyagarbha), centrul cosmogenetic al universului. EI a fost văzut ca personificarea Muntelui 
Meru; el a fost cel mai interior şi central dintre multiplele reprezentări ale Muntelui Cosmic”. 
Printr-un proces de concentrare, fiecare dintre imaginile cosmice este pe deplin conținută în 
următoarea, până când toate sunt învelite în persoana suveranului. 


Fig. 29 
Piathat-ul birmanez de la Mandalay. Reprezintă Mt. Meru, axele centrale ale lumii, şi se află 


23 Sarkisyanz, 1965, p. 85 şi n. 6; Ţara Galilor, 1977, p. 139; Heine-Geldern, 1956, p. 5. 

24 Heine-Geldern, 1956, p. 5. 

25 Hayley, 1923, pp. 39-49;  Hocart, 1927a,p. 107; Mus, 1935,p,29%. 

26 Hahavamsa XXI.29 ff, XXX.89, Przyluski. 1923, pp. 168 & 399 ff. 

27 Hocart, 1927a, p. 109; Mua, 1935,p. 296. 28. Mus, 1935, p. 29%. 

28 Mus, 1935, p. 29%. 

29 Heine-Geldern, 1930, pp. 57-59; Mus, 1935, pp. 301 f.; Auboyer, 1949, p. 92; Tambiah, 1976, p. 


109; Shorto, 1963, p. 590. 


deasupra tronului regelui. 


Fig. 30: 
Planul Bayonului, Angkor, un exemplu de plan cruciform aliniat la crucea celor patru direcţii. 


Mandalay, construit încă din 1857, a fost planificat în conformitate cu aceste principii. Un 
pătrat cu laturile orientate spre direcţiile cardinale, avea trei porți pe fiecare dintre laturile sale 
pentru a da în total douăsprezece, marcate fiecare cu un semn al zodiacului. Oraşul a fost conceput 
după asemănarea constelaţiilor cerești care se învârteau în jurul Muntelui Meru, care era reprezentat 
de palatul regal“. Palatul Meru nu era situat în centrul geometric al oraşului, ci era uşor deplasat 
spre est, direcția soarelui răsărit și amintind de simbolismul zorilor şi de imaginea Soarelui, la ziuă 
ca stâlp Cosmic sau „Palatul sprijinit pe un singur stâlp (P. ekattambha pasada)*. Deasupra sălii de 
audienţă se ridica un turn Meru cu şapte niveluri, sub care se afla Tronul Leului, împodobit cu 
reprezentări ale cei 33 de zei ai Cerului lui Indra”. 

În alte cazuri, regatul este aşezat în asemănarea cu Raiul lui Indra pe vârful muntelui. Meru, 
unde Indra, regele prototipic, se află în palatul său central, înconjurat de un alai de 32 de zei, fiecare 
a atribuit câte un punct pe un cerc împărţit în 32 de segmente“. Conceptul de ghidare este o 
împărțire de 32 de ori a spațiului în jurul unui centru: cele patru direcţii cardinale, cele patru 
ordinale și diviziunile şi subdiviziunile lor intermediare radiază dintr-un punct pivot. Expresia 


30 Planul oraşului pătrat cu douăsprezece porţi conectate prin drumuri drepte care împart incinta în şaisprezece 
blocuri este cel prescris Sastrelor indiene, de exemplu, Arthasastra II. 4, şi este un model comun pentru dispunerea 
oraşelor din toată Asia. Paralele exacte există în multe tradiții. 


31 Vezi mai sus p. 27 f.; Auboyer, 1949, p. 80. 

32 Heine-Geldern, 1930, p. 59; 1956,p. 4; Auboyer, 1949, p. 142; Wales, 1977, pp. 138f.; Sarkisyanz, 
1965, pp. 84f.; Shorto, 1963, pp. 588 f. 

33 Vezi M 1.253. O descriere detaliată a Raiului lui Indra este dată în Coedes şi Archaimbault, 1973, rezumate 


în Ţara Galilor, 1977, pp. 54 f. 


clasică indiană a acestei diviziuni este lotusul cu 32 de petale care se deschid dintr-un pericarp 
central. 
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Fig. 31. Exemple de planuri ale templului bazate pe crucea celor patru direcţii. 
1. Templul Brhadesvara de la Tanjore, India. 
2. Templul Brahmesvara de la Bhuvanesvar, India. 
3. Templul Pre Rup, Angkor. 
4. Templul Takeo, Angkor. 
5. Templul Phimeanakas, Angkor. 


În formulările brahmanice, Indra este înconjurat de Regenţii celor patru direcții (lokapala) și 
de 28 de „case” zodiacale, reprezentând fazele lunii, astfel încât mandala cerească a combinat 
elemente spațiale şi temporale. Textele budiste diferă de aceasta, mutând Regenţii celor patru 
direcții pe versanţii Meru şi cuprinzând Indra cu 32 de zei“. Structurarea geometrică a Cerului lui 
Indra se reflectă în structura regatelor budiste, care sunt împărțite în 32 de provincii orientate 
direcțional, centrate de palatul suveranului. Până la sfârşitul secolului al XIX-lea încă existau regate 
budiste structurate în conformitate cu această paradigmă. Vechiul regat birmanez Pyu avea 32 de 
provincii, fiecare cu un cap regional şi centrată de capitala Sriksetra (Old Prome), care a fost 
construită după asemănarea Sudarsana, orașul Indra şi capitala Cerului Trayastrimia, cu un palat de 
aur la punctul său de mijloc şi 32 de porţi, fiecare purtând numele unei provincii corespunzătoare“. 
Vechile cronici birmane spun că Sriksetra a fost proiectat de Indra după modelul Sudarsana. La 
fundaţia orașului, Indra a așezat circuitul cu o frânghie atașată la un stâlp indhakhila, care a devenit 
Meru simbolic în centrul capitalei”. În mod similar, regatul Pegu din Birmania în secolul al XIV-lea 
avea 32 de provincii grupate în jurul capitalei după modelul Trayastrimsa“. Regatul Java din secolul 
al IX-lea avea 32 de înalți demnitari, inclusiv patru miniştri care corespundeau /okapalelor şi 28 de 
regenţi să guverneze cele 28 de state vasale“. Conducătorul Mataram din secolul al XVII-lea a fost 


numit „Domnul celor 33 de insule”; iar statul Shan Keng tung era cunoscut ca „cele 32 de oraşe 


34 Mus, 1935, p. 299,n.l. 

35 Heine-Geldern, 1930, pp. 48-50; 1956, p. 4; Wales, 1977, p. 137; Sarkisyanz, 1965, p. 84; Mus, 1935, pp. 
296-298; Harvey, 1925,p. 12; Shorto, 1963, p. 580. 

36 Luce şi Pe Maung Ting,1923, pp. 14 f.; Shorto, 1963, p. 577, Mus, 1935, p. 297. 

37 Heine-Geldern, 1956, p. 5; Ţara Galilor, 1977, pp. 137 f.; Mus, 1935, p. 299; Sarkisyanz, 1965, p. 84; 


Shorto, 1963, pp. 572 şi 577, n. 2. În secolul al XV-lea, inscripţia regelui Dhammaceti consemnează că, atunci când 
Buddha a vizitat Birmania, el a profețţit că în viitor unul dintre dinţii săi se va întoarce în acea ţară şi se va afla în 33 
de locuri în imperiul Mon. După parinirvana dintele său a fost adus în Birmania şi s-a înmulţit în mod miraculos în 
33 de dinţi, care au fost consacraţi în 33 de stupa marcând centrele capitalei şi cele 32 de provincii din Pegu (Shorto, 
1963, pp. 573 £.). 

38 Heine-Geldern, 1956, pp. 5f.; Shorto, 1963, p. 581; Mus, 1935, p. 299. 

39 Shrieke, 1955, 2, p. 222; Shorto, 1963, p. 581. 


ale Khunului”, în care „Khun” era numele conducătorului“. Cu o referinţă similară, Mahavamsa 
relatează că regele sinhalez a învins tamilii invadatori în 28 de bătălii, luând prizonieri pe 32 de 
regi. Când atacul final a fost montat pe Anuradhapura, forţele sale au fost înfiinţate în 32 de 


batalioane”. 
%* 


* * 


Aceleași teme sunt evidente în riturile de consacrare (rajasuya) efectuate la instalarea unui 
rege. În ritualul brahmanic, care stă la baza ceremoniilor budiste, apa, extrasă din râuri, lacuri şi 
iazuri din tot regatul, a fost presărată pe capul regelui și, prin această aspersiune, el a fost impregnat 
simbolic cu esenţa întregului teritoriu. Într-un alt moment al ceremoniei, el a fost identificat ritual 
cu Prajapati, tată şi rege prototip, care conține toţi zeii în sine. Prin egalarea sa cu Prajapati, regele 
reunește în sine zeii-regenţi ai direcțiilor spaţiului. Extensia spațială totală a lumii şi, prin reflecţie, 
extensia totală a omologului său micro-cosmic, regatul, trece în persoana sa corporală. Statul este 
întruchipat în monarh”. 

În ritualul kambodgean analog, regele se gândeşte la corpul său ca fiind Meru, la ochii săi 
dreapta şi stângă ca fiind soarele şi luna, braţele şi picioarele ca fiind cele patru direcții. Umbrela 
cu şase niveluri ținută deasupra lui reprezintă cele șase lăcaşuri ale paradisului. ; coroana sa este 
turnul palatului paradisiac al lui Indra; sabia lui este Sabia Înţelepciunii; papucii lui sunt Pământul, 
susținând Muntele, iar mantia lui roşie este Muntele Yugandhara, acoperirea lui Meru, exprimând în 
simbolism Puranele, în care Muntele Meru este echivalat cu Embrionul de Aur (hiranya-garbha) și 
lanţurile montane înconjurătoare care marchează limitele universului sunt scufia care conţine 
Embrionul“. 

Ceremoniile de încoronare din Birmania, Thailanda şi Kampuchea includ un înconjur ritual 
al capitalei prin care regele ia în stăpânire orașul şi, prin analogiile simbolice care le leagă, ale 
regatului și ale cosmosului“?. Procesiunea pornește de la poarta estică şi se desfăşoară în sensul 
acelor de ceasornic, oprindu-se în direcţiile cardinale pentru a revărsa libaţii către Zeița Pământului. 
La fiecare dintre opriri, regele îşi schimbă vehiculul (palenquin, car, cal şi elefant) şi pălăria, astfel 
încât să corespundă cu analogii simbolice cu Regenţii din Indicaţii. În ceremoniile thailandeze de 
inaugurare regală sunt invocaţi cei patru regenţi ai direcțiilor,“ aşa cum erau şi în Sri Lanka antică”. 
În ritualul birmanez regele, care a fost identificat cu Soarele, cu Indra şi cu Visvakarman, arhitectul 
divin“, a stat pe un tron reprezentând Muntele Meru, plasat într-o structură numită „Palatul lui 
Indra” (thagyanan), înconjurat de opt preoţi brahmani care erau cei opt Lokapala, zeii păzitori ai 
celor opt direcții. La un moment dat al ceremoniei, patru servitoare de onoare, una pentru fiecare 
direcţie, îi aduc un omagiu”. 

% 
% % 


Aceste exemple de desfășurare a spaţiului în iconografie, arhitectură şi politică ar putea fi 
multiplicate și este posibil să se adauge multe instanţe analoage din alte domenii de gândire şi 
activitate. Simbolismul spațial al radiaţiei sau expansiunii celor şase brațe ale crucii tridimensionale 
din punctul central al întâlnirii lor este o temă dominantă în artele şi ştiinţele budiste. În fiecare caz, 
referinţa simbolică este aceeaşi: segmentele împărțite ale întregului sunt organizate în acord cu o 
paradigmă supraumană; ele sunt legate de punctul-centru principial de unde derivă și de care 
depind. Acestea sunt tocmai valorile transmise de crucea cu şase braţe delimitate în planul stupa. 


40 Wales, 1977,p. 138; Heine-Geldern, 1956, p. 5; Mus, 1935, p. 299. 

41 Mahavamsa XXV. if; XXV.55; XXV.75. 

42 SB V.3.4.1 ff;  Mus, 1935, pp. 2388245. 

43 Thiounn, 1906, passim; Mus, 1935, p. 302, n.2; Senart, 1882, p. 56 4 62: Auboyer, 1949, p. 92; Tara 
Galilor, 1976, p. 142; Heine-Geldern, 1956, p.6. Cf. Winstedt, 1947, pentru paralele din Malaezia. 

44 Heine-Geldern, 1956, p. 3; Wales, 1977,p. 137. 

45 Sarkisyanz, 1965,p. 138; Shorto, 1963, p. 588. 

46 Wales, 1931, p. 31. 

47 Mahavamsa  XXX.89; XXI.29 ff; Culavamsa LXXIL.59. 

48 Heine-Geldern, 1 956,pp.-6& 8. 


49 Ibid, p. 6. 


9. PLANUL STUPA CA ROATĂ. 


Simbolismul roții! este implicat în planul stupei. 
Cercul trasat în jurul pilonului gnomonic în ritualul de stabilire a planului stupa este Roata 
Cosmică; axele de orientare o identifică ca Roata anului, a cărei rotire este mișcarea soarelui pe 
cercul eclipticii. 


Fig. 33; Planul de bază al stupa de la Ghantasala, India de Sud. 


În multe cazuri, prezenţa roții este reprezentată în mod explicit în stupă. La Sanci şi Bharhut, 
porțile stupei sunt rotite în unghi drept faţă de axe pentru a indica mișcarea, în modul braţelor 
svasticii?. Cupolele marilor stupe indiene erau rareori construite din zidărie solidă, dar erau mai des 
umplute cu moloz și pământ. Pentru a susţine învelișul exterior al cupolei, constructorii au folosit 
un sistem de pereţi interni, care au fost aşezaţi sub formă de roți, cu spiţe care radiază de la un butuc 
central. Acesta este aranjamentul găsit în cea mai veche stupă supraviețuitoare de la Piprahwa şi din 
nou într-una din cele mai vechi stupe, cea de la Bhattprolu, care are o porțiune centrală în formă de 
roată?. Patru dintre numeroasele stupe de la Nagarjunakonda cuprind ziduri construite pentru a 
delimita o svastică; toate celelalte sunt construite pe planul unei roți, de obicei cu 4 sau 8 spiţe, dar 


l Vezi Gu6non, 1962, Cap. XL („Le dome et la roue”), 1957a, cap. XXIII („La roue cosmique”), 1958a, cap. 
XXIX ("Centrul şi circumferința”), Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 4, pp. 119ss., S.v .. Roue; Saunders, 1960, pp. 95 
Şi urm. 

2 Govinda, 1976, p. 8; Volwahsen, 1969, p. 93? Pant, 1976,pp. 119f. 


3 Sarcar, 1966,p. 88; Pant, 1976, pp. 99 & 129. 


unele având 6 sau 10. Stupe mai mari prezintă pereţi concentrici uniţi prin radiale într-o formațiune 
eşalonată având 8 pereţi în interior, 12 în mijloc , şi 16 în cercul exterior. O stupă, cea mai mare, are 
opt spiţe în spaţiul interior şi 16 în fiecare din celelalte două“. Stupa de la Ghantasala este formată 
din doi pereţi concentrici uniți de 16 pereţi radiali; spaţiul din cercul interior este împărțit de o serie 
de pereţi în unghi drept unul față de altul, dispuşi în jurul masei pătrate din centrul său pentru a 
forma o mandala?. Interiorul stupei de la Kankall-Tila lângă Mathura este construit în mod similar, 
cu doi pereţi concentrici uniți de 8 pereţi care radiază din centru. Aceeaşi metodă de construcţie 


apare în mod regulat în stupele din Gandhara€. 
% 


* * 


Fig. 34: Fig. 35: 


Planul de bază al Marii Stupa de la Planul centrului stupei de la Bhattprolu. 
Nagarjunakonda. 


Roata reprezintă cosmosul în secțiune transversală. Obada este Pământul, nivelul 
multiplicităţii, lumea umană (loka); naosul (nabhi) este un cer, reprezentativ pentru toate stările 
angelice sau intelectuale care se află deasupra planului uman. Spiţele sunt razele axiale care unesc 
ființele cu centrul lor principal. Fiecare vorbire este integrarea unei întregi individualități (nama- 
rupa), totalitatea unei conştiinţe individuale în toate stările sale multiple: joncțiunea vorbirii cu 
obada marchează locul funcționării acestei conștiințe la nivelul uman și nivel fenomenal ( rupa) şi 
joncţiunea sa cu naosul funcţionarea sa la nivel arhetipal și ideal (nama). „Întrucât toate spiţele sunt 
ținute împreună în butucul și înfășurarea unei roţi, la fel, toate fiinţele, toţi zeii, toate lumile, toate 
creaturile care respiră, toate aceste euri sunt ţinute împreună în acest Sine”. Punctul osiei (ani) este 
Primul Principiu, Soarele Suprem, Fiinţa și, teologic, Dumnezeu: „Noţiunile despre toate au creat 
lucruri în el, care este, așa cum ar fi, butucul din roată. Este recipientul şi sursa tuturor ideilor 


4 Sarcar, 1966, p. .86; Volwahsen, 1969, p. 95; Longhurst, 1938, pp. 12-14; Combaz, 1932, pp. 206 4 303 
f.; Pant, 1976, p. 131. a 
5 Combaz, 1 932, p. 206, Inţelesul literal al cuvântului mandala este „cerc”, de unde este folosit pentru a se 


referi la orice spaţiu centrat. În clădirile hinduse indiene este obişnuit să se utilizeze forma mandala pătrată, derivată 
din cerc, pentru plan, dar în ciuda transformării formei planului, semnificaţia simbolică rămâne neschimbată, în 
acelaşi mod în care zodiacul indian este aşezat pe un pătrat, dar are un referent ciclic şi în formă de roată. Relaţia 
cercului cu pătratul este discutată mai detaliat în cele ce urmează (mai jos, pp. 101 şi urm.). Cf. Guenon, 1962, p. 87. 

6 Combaz, 1932, p. 206. 

7 BU [1.5.15. Cf. următorul pasaj dintr-un text tantric budist: „... atunci imaginaţi-vă că toate spiţele îşi asumă 
aspectul Zeiţei: pe măsură ce veşnic razele străluceşte din soare, astfel şi Zeiţele iau naştere din corpul Marii Zeiţe” 
(Gandharvatantra) citat în Saktanandatarahgini şi citat de Tucci, 1961, p. 26). 

8 RV VIII.41.6. Pentru a evita confuzia, trebuie remarcat faptul că naosul (nabhi) este de obicei spațiul din 
butuc (ani) şi ocazional butucul în sine. Termenul nabhi provine din rădăcina nabh, „a se extinde” și / în Rg Veda, 


formative, ale ordinii (rta = dharma) şi ale tuturor fericirilor?”. În cele din urmă, zona din jurul roții 
este Non-Fiinţa, teologic Divinitate şi, în limbajul budist, Vidul (gunyata), care este simultan 
imanent şi transcendent”. 

O lume (loka) sau un nivel de existenţă este o modalitate definită, sau un set, de posibilități 
ŞI, în acești termeni, roata în ansamblu reprezintă întregul posibilităţilor de manifestare: obada 
reprezintă posibilitățile ordinii umane, inclusiv a formele lor fizice, cât şi cele mentale; naosul 
reprezintă totalitatea posibilităților informale; punctul osiei este Principiul posibilităților de 
manifestare; iar mediul ambiant este All-Possibility, incluzând posibilităţile atât de manifestare, cât 
şi de non-manifestare. 


Când se face referire la diagrama cosmică prezentată mai sus, roata este văzută a se raporta 
la mai multe niveluri de semnificaţie: roata care se roteşte pe butuc în A este roata întregului 
cosmos, inclusiv totalitatea stărilor multiple de existenţă; iar obada, X, este una dintre acele stări. 
Roata care se învârte în jurul centrului C este roata unei lumi, Roata Devenirii, care se roteşte în 
jurul unui centru care este o reflectare a Centrului Cosmic, A. Cele două nivele sunt simbiotice, 
deoarece obezile ambelor roți se referă la acelaşi nivel de existenţă!!. 

Aceste consideraţii se referă la roată în semnificația sa spaţială; dar este în natura roții să se 
rotească, iar această rotire este desfăşurarea timpului ciclic. Semnificaţia roții include atât o 
referință spațială, cât şi o referință temporală: se referă atât la spațiu, cât şi la timp, cele două 
coordonate care structurează lumea empirică. Geneza lumii poate fi exprimată în termeni spațiali ca 
o răspândire într-o sistolă şi diastolă de pulsaţii dintr-un centru, ca o serie de unde concentrice, 
fiecare reproducând cele două faze de concentrare și expansiune a vibraţiei originale. Alternativ, 
poate fi descris în termenii unei succesiuni de cicluri care evoluează dintr-un Prezent etern, un 
Acum atemporal care este sursa şi Principiul timpului'?. Ca experienţe fundamentale ale lumii, trăim 
în spaţiu şi timp, furnizăm materialele sursă pentru expresiile simbolice ale Realului. Aşa cum 
haosul este ordonat de o „expansiune” a spațiului din centru, tot așa haosul este ordonat într-un 
model coeziv şi inteligibil de ciclurile timpului, de succesiunea ordonată a evenimentelor 
temporale: anotimpurile, anul, creșterea şi declinul lunii, precesiunile echinocțiale, schema 
repetitivă a revoluției planetelor şi mișcările constelaţiilor. 

Simbolismele spaţiale şi temporale se unesc în roată. Spiţele sale marchează nu numai 
direcțiile spaţiului care se dezvoltă din punctul adimensional al originii lor, ci și diviziunile 
ciclurilor timpului. Obada circumscrie simultan limitele spațiului cosmic și urmăreşte întoarcerea 
timpului dinspre un Prezent atemporal. Este porţiunea unei spirale continue care evoluează dintr-un 
butuc nemișcat. Roata este astfel un simbol al lumii în cele două aspecte ale sale: butucul este 


cosmosul este denumit recurent „extins”, din naos. Nabhi este şi „buric”, care leagă simbolismul roții cu cel al 
buricului şi cel al oului mondial, discutat mai jos. Vezi Coomaraswamy, 1977, 2, p. 222; Bosch, 1960, p. 158; şi mai 


sus, pp. 21 f. 
9 RV 11.28.5; VIII.41.6; IV.28; etc. 
10 Vezi Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 221-225 şi 178f. 
Il Cf. Ezechiel 1.16 pentru o expresie biblică a acestui concept. 
12 Cuvântul „etern” nu este folosit aici în sensul unei durate nedefinit prelungite a temporizatorului, care este 


mai adecvat „aeviternal. Se referă la ceea ce este necondiţionat de timp, care se află în afara timpului în instantaneul 
atemporal. Vezi Coomaraswamy, 1947, passim. 


Principiul atât al spațiului, cât şi al timpului; obada este manifestare în dubla sa modalitate. 

În conotaţiile sale temporale, roata este secvenţa veşnică a anului, eternul Prajapati 
dezmembrat în timp. Este fluxul neîncetat de fenomene!*. Revoluţia sa este rotația continuă a 
ciclurilor, rotirea şi revenirea într-o mișcare nesfârșită de reînnoire. Roata timpului este roata 
devenirii: toate lucrurile existente sunt părți ale unui univers rotativ guvernat de legi ale 
periodicităţii şi ritmuri de recurenţă, care se rotesc în cicluri neîncetate de naştere, creştere, declin şi 
moarte. 

În simbolistica brahmanică, roata timpului este Roata Soarelui, întrucât timpul depinde de 
soare!4, Soarele sideral este sursa anului şi, deci, analog, Soarele supraomenesc este originea 
Timpului. În formulările vedice Surya, Soarele, este reprezentat de o roată de car de 5, 12 sau 360 
de spiţe, care sunt anotimpurile, lunile și zilele anului solar!'5. În sensul că un cerc este centrul său!€. 
Timpul este Soarele, iar Timpul, Soarele şi Roata sunt identificate. Soarele, sau roata solară, se 
vorbeşte în permanenţă de „rotire” sau de a fi rotit!. Într-un simbolism alternativ, Soarele este un 
Car care rulează pe roţi duble conectate printr-un arbore-ax, una fiind roata Raiului şi cealaltă Roata 
Pământului'*, în timp ce axa este axis mundi care ţine Raiul şi Pământul separat!?. Există, de 
asemenea, un car cu trei roţi, ale cărui roți sunt Raiul, Pământul şi „Numele secret” (nama-guhyam), 
care corespund celor trei corpuri ale lui Buddha (trikaya)”. 

Semnificaţia roții se corelează cu numărul de spiţe ale acesteia. Roata cu patru spiţe este un 
model al lumii structurate în solar, diviziunile sale denotând cele patru direcții şi cele patru 
anotimpuri; dar se referă şi la cele patru părţi ale zilei, cele patru vârste ale omului, ritmurile 
cuaternare ale lunii, cele patru etape (asrama) din viaţa hindusului”!, cele patru yuga”?. 
spiţe este Soarele, roata de foc care coboară din solstițiul de vară”, spiţele sale sunt proiecția 
orizontală a unei cruci cu şase ramuri. Sunt cele șase zile ale săptămânii, cea de-a șaptea fiind însăși 
Roata Soarelui: „Cei şapte trag carul la roata simplă; pe care rămân toate lucrurile". Roata cu şase 
spiţe este Roata budistă a existenţei (samsara-cakra, bhava-cakra), o diagramă a dispoziţiei, 
simultan spațiale și temporale, a celor șase tărâmuri (loka) prin care ființele migrează într-o rundă 
nesfârşită de renaşteri. ÎI IEEE. este roata celor opt direcţii ale spaţiului. Este, de 
asemenea, roata reînnoirii şi regenerării. Este Roata Dharmei, spiţele sale, Calea Nobilă în Opt, 
Roata pusă în mişcare prin predicarea lui Buddha, care este Cakravartin, „Strungarul Roţii”%. Roata 

este roata lunilor şi a zodiacului; se referă la 
împărțirea ciclului lunar; și, în cele din urmă, este roata anului împărțită în 
zile. 


* * 
Roata este corelată cu Soarele, lotusul, svastika şi toate celelalte simboluri ale centrului. 


Roata cu opt spiţe este asimilabilă lotusului cu opt petale*, și în iconografia budistă timpurie, aşa 
cum este reprezentat de exemplu în sculpturile Amaravati şi Gupta, roata este prezentată cu un lotus 


13 AB 11.17; RV 1.155.6 1.164.2 4, 11, 13, 14,48; W X.8.4-7; MB XXI; JUB 1,35; BU 1.5.15; Svet. Sus. 
1.4; Prasna Up. VI.5.6. Cf. Coomaraswamy, 1 977, 2, p. 222. 

14 MU vi.14 - 16. 

15 15. RV 1.164.2, 1 1,13, 14,48; 1.1745; 1. 175.4, IV.7.14; IV.16.12; VI.56.3; etc. vezi Bosch, 1960, p. 
159; Coomaraswamy, 1935a, p. 25. 

16 Vezi mai jos, pp. 189 şi urm. 

17 Coomaraswamy, 1935a,p. 25. 

18 RV 1.30.19 and X.85.18. 

19 RV V.29.4 and X.89.4; cf. Coomaraswamy, 1935a,p. 28. 

20 Coomaraswamy, 1935a, p. 28. 

21 Pentru doctrina celor patru yuga, cele patru vârste care subdivizează ciclul mondial total, vezi Guenon, 
1938; Zimmer, 1946, pp. 13 şi urm. 

22 Guenon, 1962, pp. 85 f. 

23 Eliade, 1958b, pp. 147 fi 

24 RV I11.45.6 and 1.50; cf. Chevalier and Gheerbrant, 1973, 4, p.120 

25 Acest lucru este direct relevant pentru metodele de orientare. 


26 Vezi Guenon, 1962, cap. X - „Les fleurs symboliques”), cap. L („Les symboles des analogies”) şi p. 87. 


sau pericarpul unui lotus, în locul butucului””. Tema este repetată până în prezent în reprezentările 
japoneze ale roții. 


Fig. 335: Roata japoneză a pericarpului de lotus Dharma (rimbo). 


Svastika, utilizată în mod obişnuit ca reprezentare aniconică a lui Buddha, este, de 
asemenea, omologă cu roata”. Dacă svastika este comparată cu figura crucii înscrisă într-un cerc, 
echivalența de bază a celor două simboluri este evidentă, rotația roții fiind indicată în primul caz de 
circumferința cercului şi în svastika de linii în unghi drept faţă de cele patru braţe ale crucii, care 
trebuie gândite în felul panglicilor care curg în vânt. La fel ca roata, svastika reprezintă mişcarea în 
jurul unei axe fixe şi nemişcate şi, la fel ca roata, este un simbol al generării de cicluri universale 
dintr-un centru prezent pentru totdeauna . Reprezintă generarea curenților de energie și este un 
simbol al acţiunii principiului imuabil, „motorul nemișcat”, în cadrul manifestării”. 
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Fig. 36: Roata Devenirii. 


La pivotul Roţii se află un porc negru care înseamnă ego-ilusion (moha), un şarpe verde care reprezintă ură, 
dușmănie, repulsie (dvesa) și un cocoș roșu care este dorință, ataşament, agăţare (raga). Înconjurând acestea sunt cele 
şase tărâmuri, prezentate ca şase diviziuni ale Roţii. În partea de sus se află tărâmul zeilor (deva), ființe care trăiesc în 
Stări de fericire care durează eoni lungi, dar care sunt totuşi încă supuse rotirii Roţii și trebuie inevitabil să se scufunde 
înapoi la nivelurile inferioare. 


27 Auboyer, 1949, p. 93; Mus, 1935, pp. 204 ff.;, Coomaraswamy, 1935a. p. 27 and n. 60. 

28 Vezi e.g., Saunders, 1960, p. 188, fig. 104. 

29 Guenon, 1958a, Cap. X („Svastica”); 1962, p. 89-92; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 4, pp. 247 şi urm., S.v, 
„Svastika”. 


30 Guenon, 1958, p. 56; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 4, p. 248, Cf. mai jos, p. 88. 


Reversul acestor locuinţe fericite sunt iadurile (niraya), tărâmul diferitelor grade de suferinţă intensă, 
prezentate în secțiunea de jos a Roții. Chinuirile suferite acolo, precum plăcerile savurate în ceruri, nu sunt veşnice şi, 
în conformitate cu funcţionarea ineluctabilă a Roţii, cei condamnaţi se vor ridica din nou în tărâmuri mai puțin 
dureroase. Deasupra iadurilor, deplasându-se în sens invers acelor de ceasornic, se află tărâmul animalelor, ale căror 
vieți sunt controlate de o necesitate oarbă şi de instinct. Acest tărâm este simetric cu tărâmul spiritelor flămânde 
(preta), locuinţa celor care întrupează pasiuni nesatisfăcute şi dorinţe neimplinite şi duc o viaţă de poftă fantomatică. 
Între tărâmurile preta-sului și cerului se află locuinţa oamenilor, simetrică cu titanii (asura), „anti-zei” care 
întruchipează puterea distructivă și nimicitoare. În afara celor șase tărâmuri este arătat Cele Douăsprezece Lanţuri 
Legate de Origine Dependentă (pratitya-samutpada). 

Cele douăsprezece verigi ale lanţului devenirii sunt prezentate în douăsprezece diviziuni ale cercului: primul 
panou arată o femeie bătrână, oarbă, care reprezintă ignoranţa (avidya) (1), din care apare activitatea de creare a 
formelor (samskara), indicată de un olar (2). Așa cum un olar creează formele ghivecelor, actele noastre volitive de 
corp, vorbire şi minte dau naștere la conştiinţă (vijnana), arătată ca o maimuţă care apucă o ramură (3). Conştiinţa 
este ca o maimuţă, care sare de la obiect la obiect. Cu toate acestea, conștiința nu numai că înțelege agitat obiecte de 
simț și imaginaţie, dar se polarizează în funcţii mentale şi în formă fizică (nama-rupa), baza combinației psiho-fizice 
care este condiția prealabilă a existenţei individuale. Următorul panou (4) arată nama și rupa ca două persoane într-o 
bară propulsată de un feribot. Organismul psiho-fizic este diferențiat în continuare prin formarea şi acțiunea celor şase 
simțuri (sadayatana), reprezentată de o casă cu șase ferestre (5). Acest lucru duce la contactul (sparsa) simţurilor cu 
obiectele lor, prezentat în al şaselea cadru ca contact al îndrăgostiţilor (6). Senzaţia (vedana) care rezultă din contactul 
simțurilor cu obiectele lor este reprezentată în următorul desen de către un om al cărui ochi a fost străpuns de o 
săgeată (7), apoi se arată un băutor, servit de o femeie, care își găsește setea de viaţă (tysna), pofia care apare din 
senzaţie (8). De la pofta apare apucarea şi ataşamentul (upadana) la obiectele dorinței, prezentate în panoul al 
nouălea de un bărbat culegând fructe (9). Rezultatul ataşamentului este un nou proces de devenire (bhava), reprezentat 
de uniunea sexuală a unui bărbat şi a unei femei (10), de unde există renaştere (jati) arătată de o femeie care naşte un 
copil. A II-a poză arată un bărbat care transportă un cadavru pe spate spre terenul de incinerare (12). 

Roata s-a transformat prin naştere, viață și bătrâneţe, iar acum vine moartea (jaramarana), dând naştere la 
ignoranță şi punând din nou în mişcare ciclul, pentru a fi repetat de nenumărate ori până când omul poate întrerupe 
lanțul cauzal şi se poate elibera de legături. 


* * 


Roata ia două forme în budism: Roata Devenirii (samsara cakra sau bhava-cakra) și Roata 
Dharmei (dharma-cakra). Roata Devenirii este ciclul recurent al nașterii şi al morţii”. Fiinţele sunt 
întoarse pe roata renaşterilor, trecând de la un nivel de existenţă la altul într-o secvență nesfârşită. 
Cauzele fundamentale (hetu) ale rotirii neîncetate a roții sunt „cele trei otrăvuri”: iluzia (moha), 
noţiunea iluzorie a unei auto-învelitori (identitate individuală); dorința-atașament (dvesa), pofta și 
agăţarea de tot ceea ce serveşte pentru menţinerea simțului ego-ului; și aversiunea (raga), ura față de 
orice se opune sau ameninţă acest sens. 

Cele trei otrăvuri sunt pivotul pe care se învârte Roata Devenirii şi, reprezentate de un porc, 
un şarpe şi un cocoş, sunt prezentate în mod corespunzător în picturile Roţii ca ocupând centrul 
roții. Înconjurând acest centru al pasiunilor şi împins să se întoarcă prin prezenţa lor, este cercul 
celor şase tărâmuri, reprezentând toate stările multiple ale existenţei prin care fiinţa neiluminată 
trece de la eon la eon, condusă de la stare la stare într-un ciclu nesfârşit . Janta exterioară a Roţii 
arată un alt aspect al ciclului nașterilor şi deceselor, lanţul de douăsprezece legături de origine 
dependentă (pratitya-samutpada)”?, seria conectată a doisprezece legături cauzale (nidana) prin care 
se produce existenţa condiționată, comparabilă cu o serie de transformări prin diferite stări, fiecare 


31 Pe roata devenirii, vezi Govinda, 1959, p. 236 Pallis, 1939, p. 145 ft., MacGovern, 1968, Ch. VI. 
32 Evola, 1951,pp. 73 f. 


conținând potențialitatea următoarei. Monstrul înspăimântător care strânge Roata în dinți şi unghii 
este Yama (Tibetanul Shindje), Domnul şi Judecătorul Morților, care este și Dharma-raja, Domnul 
Dharmei, conducătorul ordinii cosmice. Moartea guvernează lumea, iar dominaţia sa asupra Roţii 
indică natura inexorabilă a Legii Cauzalităţii, care asigură că toate ființele vor muri. Roata Devenirii 
este roata morţii; circuitul este corelat cu mortalitatea“. 

Prin contrast, Roata Dharmei (dharma-cakra), pusă în mişcare de Buddha când predică 
Doctrina (dharma), este roata Principiului, roata care se roteşte în jurul axului central al Adevărului. 
Este Roata Realităţii, a tărâmului Thusness/Astfel (tathata), lumea eternă şi imuabilă pe care 
Buddha o percepe cu Ochiul Omniscienţei sale. Semnifică prima predicare a Dharmei, a Dharmei în 
sine sau, alternativ, a lui Buddha“, ca în reliefurile de la Bharhut*, unde Buddha este reprezentat de 
o roată în interiorul unei vihara*. În mod similar, rularea Roţii este echivalentă cu Buddha care se 
plimbă prin lumi, lăsându-și vestigia pedis (urme de picior) ca dovadă a omniprezenţei sale. Este o 


consecinţă perfectă ca amprentele picioarelor sale să poarte semnul Roţii””. 
% 


* * 


Roata Devenirii se referă la relativ, fenomenal, individual şi condiţionat, în timp ce Roata 
Dharmei aparţine absolutului, realului, supraindividualului şi necondiționat: prima este roata 
existenţelor în fluxul şi impermanenţa lor neîncetată şi cea din urmă este roata Cuvântului imuabil 
al lui Buddha, roata Principiului permanent care guvernează etern toate lucrurile. Văzute cu ochiul 
trupesc (mamsa-caksus), ochiul călătorului neiluminat care este încă învârtit pe roata existenţei, cele 
două roţi par separate şi ireconciliabile; dar pentru Ochiul Înţelepciunii (prajna-caksus), Ochiul 
Trezitului (buddha-caksus), al Înţelegătorului care şi-a preluat staţia în circuitul nemișcant, acestea 
sunt feţele inseparabile, non-duale (advaita) ale unei singure Realităţi. Acestea sunt două aspecte ale 
Suchness (tathata): roata lumii trecătoare şi în continuă schimbare nu este alta decât roata Legii care 
nu se schimbă niciodată. După cum este perceput de Iluminat, entitățile (dharma) lumii, care se 
rotesc prin ciclurile schimbării, sunt văzute în instantaneitatea lor neschimbată. Roata Devenirii este 
văzută a fi coincidentă cu forma intrinsecă a lui Buddha. 


Fig. 37: Roata Dharmei. 
a. Pe o buiandrug de la Sifici, unde reprezintă predicarea primei predici a lui Buddha, 
b. La vârțul Pilonului Mondial. Stâlpul se află într-un spațiu sacru marcat de un gard închis, 
c. Pe picioarele lui Buddha. 


33 Kramrisch, 1946, p. 42; Pallis, 1939,p. 175 (Yama = Tib. Shindje); Danielou, 1964, p. 132. 
34 Coomaraswamy, 1956a, pp. 20 f.; quoted in Benisti, 1971, p. 144. 

35 Vezi PI. VIII, fig. 25 şi pl. X, fig. 28 în Coomaraswamy, 1956a, 47 şi 48. 

36 Cf. Benisti, 1971, p. 144. 


37 Coomaraswamy, 1956a,p. 21, n.4. 


d. Într-un exemplu din Thailanda. 


e. Susţinut pe spatele leilor care se confruntă cu cele patru direcții, în maniera Pilonului Asoka din 
Sarnath. 

f. Ca obiect de adorare, 

g. În vârful Arborelui care creşte din stupa harmika. Stupa sta pe Roata Devenirii, cele două Roţi 
sunt identice. 


Non-dualitatea Roţii Devenirii şi a Roţii Dharmei este implicită în textele pali din 
Theravada, care învaţă că „Cel care vede Originea Dependentă vede Dharma şi cine vede Dharma 
vede Originea Dependentă”**; şi este explicit în textele sanscrită şi chineză ale Mahayanei, cum ar fi 
Saddharaa-pundarika-sutra, în care Buddha este adresat cu cuvintele: „Roata Dharmei a fost pusă în 
mişcare de tine, tu, care ești de neegalat în lume, la Varanasi, o mare erou, acea roată care este 
rotația creșterii şi decăderii tuturor lucrurilor (skandha) existenţei "*. 

Identitatea Roţii Devenirii și a Roții Dharmei este o expresie a doctrinei fundamentale 


Mahayana a identităţii (sama) samsara şi nirvanei: „Eroarea (klesa) este Trezirea (bodhi), fluxul 
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mondial (samsara) și Extincţia (nirvana) este aceeași: „Ignoranţa (avidya) şi Trezirea sunt 
aceleași”; şi Forma este Goliciunea (sunya) şi chiar Goliciunea este forma; Goliciunea nu diferă de 
formă şi nici forma nu diferă de Goliciune; este Goliciunea, adică forma". 

Un aspect al cunoaşterii totale a lui Buddha constă în realizarea acestei identități (sama). 
Cunoaşterea Identităţii (samatajnana), personificată de Buddha Ratnasambhava, este Cunoaşterea 
care percepe identitatea esenţială a tuturor entităților (dharma) şi Principiul lor, şi privește non- 
dualitatea efemerităţii lor tranzitorii şi a imuabilităţii absolute”. 

Identitatea celor două roți explică consternarea zeilor atunci când, în urma atingerii 
Iluminării, Buddha ezită să pună roata Dharmei în mișcare. Brahma strigă: „Vai, lumea este cu totul 
pierdută” şi se roagă ca Doctrina să poată fi propovăduită”, pentru că, cu excepţia cazului în care 
Roata principială este setată, rotind Roata existențială de care depind zeii este o inexistență, un 
simplu nimic. Un zeu aduce roata la Buddha pentru a fi întoarsă; consimțind să facă acest lucru, 
face ceea ce au făcut toţi cei treziţi anterior, recreând Legea lumii pentru un alt eon (kalpa)“. 

Astfel, pentru cei care o văd doar în aspectul său existenţial, Roata este runda suferinţei; ei 
sunt legaţi de ea prin corzi ale egoismului şi susțin pentru totdeauna chinul transformării sale. 
Pentru ei, Eliberarea constă în oprirea mișcării Roţii. A aresta Roata înseamnă a atinge liniştea 
nirvanei. Dar cel care realizează această Eliberare percepe că ciclul Roţii fenomenelor nu este 
diferită de rotirea Roţii Dharmei; el vede că Roata Devenirii este înrudită cu Roata propriului său 
Cuvânt, că Roata universului este de natură dublă, dar esență unică şi că mişcarea sa este simultan o 
transformare metafizică şi existențială. 


* * 


Roata încorporată în planul stupei se vede că are o semnificaţie multivalentă: ciclul Soarelui 
este cel care măsoară Anul; este Roata Universului, ale cărei spiţe reprezintă desfăşurarea spațiului 
cosmic; este ciclul Originii dependente şi runda rotativă a renaşterilor; și este Roata Dharmei. 

A construi o stupă înseamnă a repeta mimic acţiunea primordială a lui Buddha de a pune în 
mişcare Roata Dharmei; este să recreezi acțiunea cosmogonică şi ordonatoare a lui Buddha, prin 
care haosul este structurat şi Calea dezvăluită. 


* * 


În India, calea spirituală a fost întotdeauna văzută ca o revenire la centru. „Căutătorul, după 
ce a plecat, se întoarce; acasă este dorinţa tuturor lucrurilor care se desfăşoară; abandonându-și 
sarcina neîmplinită, se întoarce din nou”, şi după ce s-a întors, „în el sunt toate ființele şi ochiul 
care supraveghează; intelectul (manas), respiraţia (prana) şi noumenonul (nama) coincidentă; în el, 
când iese înainte, toți copiii săi se bucură; trimiși de el şi născuţi din el, este în el că tot acest 
univers este stabilit "*. După ce s-a întors, el este Cel „pe care părţile stau repede, ca niște spiţe în 
naosul roții”. 

Deci, la fel, Calea budistă, care se numește Calea Centrului, este una de întoarcere la butucul 
axial al Roţii, iar stupa, înrudită cu Roata, marchează locaţia centrului sacru către care călătorul 
călătorește viața sa pri pelerinaj. Stupa localizează un focar de forță spirituală, atrăgând pelerinul cu 
magnetism centripet. Stupa semnalează centrul cosmosului pelerinului; se află, la butucul imobil al 
Roţii Mondiale și este axa rotirii sale. 


40 Maitreya-Asahga, Sutralamkara, XII, 12 (Commentary). 

4l Prajna-paramita-hrdaya-sutra („Sutra inimii înţelepciunii perfecte”), Formă scurtă, 11.1-3, în Conze, 1973, 
p. 142. Cf. Conze, 1967, pp. 148-167. 
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Buddha (panca-jnana), personificat de cei cinci Buddha Jina din Mandala Lumii Diamantului. Acesta corespunde 
Ratnasambhava Tathagata (Jap. Hosho Nyorai), care se află în sudul mandalei. Vezi MKDIT, pp. 620 şi urm., S.v., 
Gochi; BKDIT, pp. 1246 şi urm., S.v. Gochi. 
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44 Lalita Vistara, Foucaux, 1884, 1, p. 345, citat în Combaz, 1935, pp. 110 f. 
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În budism atingerea centrului înseamnă a fi trezit. Buddha, Wake, este unul care s-a deplasat 
spre interior de la retragere, învârtindu-se în fața navei imobile. Printr-un proces de concentrare, el a 
contractat raza cercului și a adus circumferința de închidere din ce în ce mai aproape de centru până 
când este el însuşi închis în acel punct principial, punctul unitar fiind locul în care multiplul este 
compactat în Unul. Stabilit la pivot, el este Ochiul (caksus), care supraveghează întregul şi „vede 


toate lucrurile simultan în diversitatea şi coincidenţa lor”*. 
% 


* * 


Revenit în centrul Roţii şi staționat în pleroma de vid a arborelui său, Buddha este mutantul 
neclintit al întoarcerii sale; rotația sa depinde de „activitatea fără acţiune” a prezenţei sale esențiale. 
EI este dharma-cakra-pravartana, mecanismul în mișcare al roții Dharma și cakravartin, „Turner of 
the Wheel”. Ultimul termen este folosit pentru a desemna un rege și, de la mişcarea cosmică Roata 
este guvernată în întregime de acțiunea sa de prezenţă fără acţiune, el este Conducătorul universal și 
Suveranul cosmic, analog spiritual al regelui terestru şi al împăratului a cărui guvernare cuprinde 
imperiul“. 

La naşterea sa, prezicătorii curții tatălui său prezic că dacă Siddhartha rămâne în viața laică 
va deveni un monarh universal (cakravartin) şi dacă renunţă la lume va fi un Buddha! Alegerea sa 
este aparent între succesul în timp sau în domeniul spiritual“, dar în alegerea căii renunțării şi a 
câștigării stăpânirii asupra tărâmului spiritului, Buddha atinge şi suveranitatea asupra pământului: 
roata spirituală cuprinde roata terestră şi, revenind la centrul său, Buddha devine Regele 
Cakravartin atât în ordinea naturală, cât și în cea supranaturală. 

Această idee este transmisă în Mahapadana Sutanta*, care oferă povestea de viaţă a unui 
Buddha anterior, Vipassi, care, în felul tuturor Buddha, inclusiv succesorul său, Sakyamuni, este 
născut într-o familie regală, arată cele 32 de semne distinctive ale unui mare om (maha-puruga) şi 
are două destine deschise pentru el - cel al unui cakravartin, care rulează roata cuceririi în cele patru 
sferturi, sau cel al unui Buddha, care dă înapoi vălul ignoranței din lume. Alegând calea renunțării 
în locul celei de stăpânire, Buddha atinge ambele scopuri. El devine constructorul ambelor roţi”. 

Buddha şi monarhul mondial sunt două aspecte ale unui principiu universal. Buddha este 
Legea şi Norma transcendentă (dharma) și el este, de asemenea, acea Lege așa cum se manifestă în 
guvernarea lumii. Buddha este cakram vartayati, „cel care pune în mişcare roata sacră (a monarhiei 
pacificatoare a lumii)”. El este un cuceritor mondial care marchează în triumf victorios către cele 
patru sferturi ale lumii începând de la Muntele Meru în centrul universului”, precedat de Roata 
Soarelui, pe care o face să se rostogolească în faţa lui în timp ce avansează, deschizând calea 
cuceririi sale“. Digha-Nikaya descrie procesul Cakravartin-ului care este subjugarea lumii: el 
invocă solemn roata pentru a rula; se rostogoleşte succesiv spre est, sud, nord şi vest; şi când 
Cakravartinul, urmând roata, apare în fiecare dintre cartiere, regele acelei regiuni se înclină supus şi 
i se permite să continue să conducă, dar în conformitate cu Legea”. Când Cakravartin se întoarce la 
vârful Muntelui central şi Legea sa radiază prin direcțiile cardinale şi guvernează regatele lumii 
întregi. 

În teoria brahmanică a guvernării, autoritatea spirituală a Dharmei, Legea care guvernează 
toate lucrurile, se află în brahmani, casta preoțească, în timp ce ksatriya, casta regală, sunt obligaţi 
guvernării sale temporale. Conservarea, continuitatea și înțelegerea corectă a Dharmei aparţin 
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56 Zimmer, 1951, pp. 128-130; 1955, pp. 245f. 
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sacerdoţiului; punerea în aplicare a ordonanţelor sale și acționarea conform edictelor sale este 
funcţia regelui. Prima funcţie este în esenţă contemplativă şi intelectuală, cea de-a doua activă şi 
instrumentală. Aceste valori au fost adoptate de budism. La primul Consiliu budist de la Rajagrha 
(în secolul al V-lea î.Hr.), se spune că Ajatasattu le-a spus călugărilor adunaţi: „A voastră este 
autoritatea spiritului, deoarece a mea este de putere”. Buddha combină ambele funcţii: el posedă 
atât autoritate spirituală, cât şi putere temporală. Ca întruchipare a Dharmei, el include atât 
aspectele sale spirituale, cât şi cele temporale în cadrul persoanei sale unice. EI este un cakravartin 
într-un sens dublu: el este Creatorul atât al Roții Legii spirituale, cât şi al Roţii autorităţii temporale. 
Ca transformator al Roţii Legii, el este idealul Bodhisattva, preeminent în domeniul spiritual; iar în 
calitate de creator al Roții Stăpânirii (P.anucakka) este idealul conducătorului în domeniul 


temporal”. 
* 


* * 


Buddha ca Cakravartin este o temă comună în literatura şi arta budistă. În Maha-sudassana- 
sutra, de exemplu, Gautama este descris ca fiind un rege universal într-o naştere anterioară“. De-a 
lungul textelor budiste, i se adresează epitetele suveranităţii”: Mahavamsa îl numeşte „cuceritorul”, 
„biruitorul”*?; şi înruditul său, Dharma este „conducătorul conducătorilor” şi „cel mai înalt din 
lume”S. Stupele, echivalentele simbolice ale lui Buddha şi Dharma, sunt denumite depozite ale 
„puterii de cucerire” a lui Buddha“. Intrarea în nirvana este asemănat cu intrarea într-un oraş regal 
şi de aici derivă convenţia literară birmaneză de a numi nirvana „orașul de aur”. Înainte de 
parinirvana lui, Buddha a dat instrucțiuni ca rămășițelor sale să li se acorde onorurile funerare 
datorate unui rege Cakravartin, spunând: „Nu vor omite să rămână rămășițele Tathagata în acelaşi 
mod în care se cinstesc rămășițele unui Cakravartin”%. În Mahayana, Pământurile pure ale Buddha 
sunt numite Regate Buddha (buddha-ksetra). 

Buddha se naşte cu cele 32 de mari semne distinctive (maha-vyanjana) şi numeroasele 
semne secundare (anuvyanjana) ale regelui Cakravartin”; şi în momentul nașterii sale, cele şapte 
mari simboluri ale Cakravartinului apar şi ele în lume: 


>. În Extremul 
Orient, aceste şapte „bijuterii” sunt plasate în jurul imaginii lui Buddha pe altar. 

Identificarea sacerdoțiului şi a regelui în Persoana luminatului este exprimată iconografic 
prin reprezentări care-l arată pe Buddha purtând turbanul sau nodul superior al regalității (aşa- 
numiții Buddha încoronați "9%, făcând semnul mâinii întoarcerii Roţii (dharma-cakra-mudra), sau 
așezat în postura „uşurinţei regale” (pralambapadasana)”. 
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61 Reynolds, 1972, p. 17; Tambiah, 1976, p. 44. 

62 Tambiah, 1976, p. 44. 

63 Idem. 

64 Ibid.. p.43. 

65 Sarkisyanz, 1965, p. 86. 

66 D XVI.5.10-12; cf. Zimmer, 1951, p. 133; Kern, 1896, pp. 43f.; Sarkisyanz, 1965, p. 87. 

67 Vezi Tucci, 1961, p. 44; Snellgrove, 1959, p. 213. 

68 Zimmer, 1951, pp. 129f.; BKDIT, 1922, s.v., Shichiho ("Seven Jewels"); p. 3826 f., s.v., Lenrinjoo. 
69 Mus, 1928, pp. If. 


70 Auboyer, 1959,p. 187; Saunders,1966,p. 167. 


Fig. 38.: Elemente iconografice care identifică Buddha ca un cakravartin: 


a. Mahavairocana TathSgata (Jap. Dainichi Nyorai) în Diamond World Mandala, ca exemplu de 
Buddha încoronat; 


b. postura de uşurinţă regală (rajalilasana); 
c. gestul cu mâna de a întoarce roata legii (dharma-cakra-mudra). 


Asimilarea este deosebit de evidentă în Vajrayana. Descrierea Buddha Ratnaketu 
(„Standardul bijuterie”) dată în Manju-srimulakalpa îl identifică în mod explicit ca fund un 
Cakravartin: „(Ratnaketu), marele şef Cakravartin, urmează să fie plasat în centru (mandala), are 
culoarea şofranului şi este ca soarele care răsare”!. El deţine o roată mare care se învârte ... EI este 
ca un mare rege cu palatul său şi decoraţiunile sale, o fiinţă grozavă care este încoronată şi 
împodobită cu toate podoabele .. În mâna stângă ţine roata, care este înfășurată într-o lumină 
aprinsă. EI o întoarce în timp ce stă în postură semi-paryanka "7. 

Multe mandale budiste îl reprezintă pe Buddha înscăunat în centrul palatului Indra pe vârful 
Meru'5, purtând „coroana” şi podoabele unui suveran”. Exemplul preeminent este Mandala Lumii 
Diamantului, în care Mahavairocana Tathagata (Jap. Dainichi Nyorai ) stă întronat în Palatul 
Vejayanta, în centrul Raiului Trayastrimsa, ocupând poziţia lui Indra, regele prototip şi rege in 
diyinis. Poartă coafura şi podoabele unui monarh: după cum sugerează şi numele său „Marele 
Soare”, el este Suveranul Solar care centrează total regatul universului manifest; ca şi microcosmic, 
în cadrul fiecărei fiinţe, el este Regele Minţii (cittaraja), Conducătorul cel mai lăuntric şi central al 
tărâmului minţii, Domn al persoanei totale”. 


7l Cf. asocierea simbolică a Ratnaketu şi zorii, descrisă mai jos, pp. 168 f. 

72 Snellgrove, 1959, pp. 206 f. 

73 Tucci, 1961,p. 44; Eliade, 1958a, pp. 220 f. 

74 Mus, 1928, a dat o analiză admirabilă a semnificației lui Buddha îmbrăcat cu pălăria şi podoabele unui 


rege. Cf. Auboyer, 1959, p. 213. 
75 Vezi mai sus p. 63. MKDIT, p. 1522 şi urm., S.v. Dainichi Nyorai. 


Fig. 39: Mandala Marelui Buddha-Usnisa (Jap. Daibutcho-mandara). 
Marele Buddha-Usnisa (Maha-buddha-usnisa, Jap. Daibutcho) se aşează pe pericarpul butuc al 
unei roți de lotus, înconjurat de cele Șapte Bijuterii ale unui Cakravartin, opt Bodhisattva și, pe 
petalele lotusului, cele opt Marea Mantra Kings (Jap. Dai Myo-o). Straturile rămase ale mandalei 
arată Bodhisattva şi Zeii din Mandala Diamantului Lumii. 


Fig. 40: O variantă a Mandalei Marelui Buddha-Usnisa. 
Maha-buddha-usnisa stă pe vârful muntelui Meru. Deasupra capului său se află „Roata de Aur 
Sakyamuni” (Jap. Shaka Kinrin), aspectul lui Sakyamuni ca Cakravartin. În jurul acestor figuri 
sunt adunate Cakravartin este Șapte Bijuterii, o oală de apă și o vajra, care reprezintă Matricea şi 
Lumile Diamantate. În prim-plan sunt doi regi naga. 


Conceptul de Buddha Regal este personificat în Buddha-Cakra-vartin” al budismului 
Shingon japonez. Ele sunt numite „Usoisa-Wheel-King's” (usnisa-cakra-raja, Jap. Chorinno) sau 


76 Jap. butsu rinno, lit. „Regele roții Buddha”. Vezi MKDIT, p. 1 939, s.v. Butcho. 


"Buddha-Usnisa (Jap. Butcho)”. Semnificaţia lor este o construcţie evocativă a simbolurilor 
interconectate: usnisa, protuberanţa din partea de sus a capului lui Buddha, este una dintre cele 
treizeci şi două de semne distinctive ale unei Mari Persoane (maha-purusa) sau Cakravartin și, aşa 
cum se explică mai detaliat în cele ce urmează”, aceşti Buddha întruchipează puterile universale ale 
Cakravartinului care radiază din punctul central al cosmosului la vârful Meru, coincident 
microcosmic cu vârful capului lui Buddha. Simbolismul regelui care întoarce roata Buddha-Usnisa 
este dezvoltat într-o serie de mandale care arată unul sau altul din numărul lor aşezat la butucul unei 
roți, pe vârful muntelui Meru, pe pericarpul unui lotus cu opt petale sau pe un tron de leu şi 
înconjurat de diverse divinităţi şi de cele şapte bijuterii ale Cakravartinului. 

Buddha-Usnisa reuneşte două simboluri în interiorul persoanei sale: Roata care se învârte în 
jurul punctului central al lumii, situat la vârful Muntelui Cosmic și, de asemenea, la vârful capului 
lui Buddha; şi usnisa ca depozit al puterilor de cunoaștere şi cucerire ale lui Buddha, situat în 
lotusul cu o mie de petale (usnisa-kamala) a cărui înflorire în usnisa este, în același timp, atingerea 
Iluminării, desfăşurarea lumilor și revelaţia puterii atotputernice a Dharmei. 


Fig. 41: Mandala roții de aur (Jap. Kinrin mandara). 
„Roata de aur” a lui Buddha-Usniga (jap. Kinrin Butcho) stă pe pericarpul unui lotus cu opt 
petale. Pe petale sunt afişate cele Șapte Bijuterii ale Cakravartinului şi „Ochiul de Buddha ” (Jap. 
Butsugenson) personificat ca un Buddha, așezat pe cea mai de jos petală. 


Fig. 42: O variantă a Mandalei Roții de Aur. 
„Roata de Aur” a lui Buddha-Usnisa este așezată pe un tron de șapte lei într-un disc al Soarelui 


> a 


înconjurat de cele Șapte Bijuterii şi „Ochiul de Buddha ” în dreapta jos a privitorului. 


77 Vezi mai jos, - pp. 260 şi urm. 


Identitatea regelui terestru şi a lui Buddha supraterestru este exprimată în mod specific în 
riturile iniţiatice (abhiseka) ale budismului Shingon', Aceste rituri sunt efectuate într-o mandala 
care este identificată cu palatul regelui şi duplică ritualurile de aspersiune menţionate anterior 
(rajasuya) prin care regii indieni erau consacraţi”. În vechile ceremonii indiene, apele din cele patru 
mări erau presărate pe capul noului monarh pentru a simboliza puterea sa asupra celor patru direcții 
ale lumii. În mod similar, în ritualurile budiste iniţiatul este uns cu apă din cinci vaze (kalasa), care 
sunt plasate în mandala în cele patru direcții şi în centru. Apele din vaze reprezintă cinci aspecte ale 
Cunoaşterii lui Buddha, care corespund celor cinci Jina - Buddha, care rămân în cele cinci direcţii. 
Aspersiunea conferă destinatarului, cel puțin în modul virtual, cele cinci tipuri de Cunoştinţe 
deținute de Iluminaţi. Această ceremonie de iniţiere ezoterică corespunde cu cea descrisă în 
literatura exoterică, în care se spune cum Buddha stropeşte apă pe capul Bodhisattva intrând în 
ultima dintre cele Zece Staţii ale Drumului către cea mai înaltă trezire perfectă (anuttara-samyak- 
sambodhi ), conferindu-i astfel înţelepciunea învelișului lui Buddha“. Eliade indică faptul că în 
ritualul abhiseka discipolul este asimilat suveranului deoarece inițierea lui îl ridică deasupra jocului 
forțelor cosmice. El atinge autonomia și libertatea, care sunt prerogativele regelui*!. Prin ungerea sa 


cu apele din cele cinci vaze iniţiatul „cucereşte” ritual lumea în maniera cakravartinului. 
* * * 


Fig. 34. Stupa împodobită cu ghirlande, coloane de leu, umbrele de soare şi alte însemne ale 


regalității. Relief de la Amaravati. 


78 Vezi BKDIT, p. 811, s.v. Kwanjo; MKDIT, p. 409, s.v. Kan15; Ishizuka şi Coates, 1949, pp. 172 şi urm. 

79 Despre sfinţirea regilor indieni, vezi mai sus, pp. 76 f.; Eliade, 1965, pp.153-155; Heesterman, 1957; 
Hocart, 1927, pp. 189 şi urm .; Raglan, 1964, pp. 163 şi urm. 

80 MKDIT, p. 410, s.v. Kanjo; Ishizuka şi Coates, 1949, p. 172; cf. Tucci, 1961, p. 44; Snellgrove, 1959, pp. 


207 f. & 213 şi urm. Cf. mai jos, pp. 345 şi urm. 
81 Eliade, 1958a, p. 221; cf. Tucei, 19%1, p. ȘI. 
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Fig. 35. O stupă sprijinită pe spatele unui elefant. Relief din peșterile Yun-kang, China. 


Stupa întruchipează Roata în cele două aspecte ale sale. Semnifică desfăşurarea atât a Legii 
spirituale, cât şi a celei temporale. Este centrul din care dublul Dharma radiază prin cosmos. În 
conformitate cu această semnificaţie, unele stupe, în special Borobudur, au marcat centrul metafizic, 
religios şi politic al imperiului. Frecvent se găseşte o mare stupă în limitele palatului din oraşele 
regale sau imperiale din Asia budistă. Un exemplu celebru este stupa de marmură albă construită în 
1651 de împăratul chinez Shun Ch'ih pe vârful dealului Fântânei de jad din Peking,stupă care 


domină întregul oraş imperial”. 
% 


* * 


Buddha este un rege Cakravartin şi astfel stupa, simbolul lui Buddha, primește onorurile 
datorate unui monarh. Mahavamsa relatează că regele din Sri Lanka a renunțat în mod ritual la 
puterile sale suverane la relicvele conţinute în stupa, ceea ce este echivalent cu acordarea lor la 
stupa însăși: „EI s-a închinat moaștelor cu ofranda unei umbrele şi le-a investit cu regatul peste 
Lanka ... cu inimă veselă, el a conferit de trei ori moaștelor regatul Lanka"; „Cu inimă 
credincioasă, regele s-a închinat moaștelor (oferind) un parasol alb şi le-a conferit întreaga supra- 
domnie a Lanka, timp de şapte zile”**; şi „De cinci ori, de fiecare dată timp de şapte zile, am acordat 
(bucuros din inimă) rangul de conducător al acestei doctrine”*. 

Iconografia stupei reflectă acea asimilare. Formula stupei înfrumusețată cu însemnele 
regalității este obișnuită în reliefurile din Amaravati şi alte monumente budiste timpurii: stupa este 
împodobită cu umbrele de soare, standarde, eşarfe, tronuri de leu şi ghirlande de bijuteriis. 

Asociată aceluiași simbolism este reprezentarea celor şapte bijuterii ale Cakravartinului pe 
primele stupe. La Jaggayyapeta, una dintre cele mai vechi stupe indiene, o placă de piatră arată 
cakravartin înconjurat de cele şapte bijuterii“, şi versiuni analoage ale aceleiaşi teme se găsesc în 
reliefurile de la Amaravati şi Nagirjunakonda. 


82 Combaz, 1935, p. 2. 
83 Mahavamsa XXXI.90 f. 
84 Ibid. XXXLILL. 

85 Ibid, XXXIL.36 

86 Auboyer, 1949, p. 110. 


87 Zimmer, 1955, p. 349.şi pl. 37; Corobaz, 1935, p. 89, fig. 89; Coomaraswamy, 1935a, fig. 19 şi 20. 


Fig. 46: Stupa sprijinit pe elefanți. Anuradhapura, Sri Lanka. 


Fig. 47: Stupa cu umbrele de soare. 


Asimilarea lui Buddha şi a monarhului mondial se exprimă, de asemenea, într-o manieră 
izbitoare în stupele de la Taxila şi din Sri Lanka şi Thailanda, care au terasa cea mai joasă sprijinită 
pe spatele elefanților care stau în rânduri cu capetele şi umerii ieșiţi din perete:5. Semnificaţia este în 
primul rând cosmologică - elefanții reprezintă apele pe care stupa plutește în timp ce cosmosul 
pluteşte - dar indică şi natura regală a stupa, întrucât în India antică purtarea pe elefant era 
privilegiul exclusiv al regelui. 

Umbrela care se ridică de pe vârful stupei este, de asemenea, o indicație a caracterului său 
regal. În toată Asia, încă din cele mai vechi timpuri, umbrela de soare a fost emblema „domniei”. 
Forma umbrelei de soare aminteşte roata - nervurile care se unesc la stâlp seamănă cu joncțiunea 
spiţelor roții de la butuc - şi, prin urmare, este preeminentă printre însemnele cakravartinului 
monarh universal care se află în centrul roții. Plasat deasupra stupei, parasolul indică natura regală a 
clădirii pe care o adăposteşte. Arată că stupa este un simbol al lui Buddha ca monarh universal, 
Regele care se întoarce la roată, al cărui Dharma stăpâneşte cosmosul. 


10. PLANUL STUPA ȘI LOTUSUL. 
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Planul stupa este delimitat prin măsurarea direcțiilor dintr-un centru. Această măsurare este 
o mimesis a procesului de cosmogeneză, replicând modul în care manifestarea se desfăşoară din 


88 Combaz, 1935,pp. 71 f.; 1932, p. 238, fig. 35. 
89 Combaz, 1935,pp. 71-72. 
90 Ludowyck, 1958, p. 95; Bosch, 1961, p. 75. Despre simbolismul umbrelei de soare, vezi mai jos, pp. 324 şi 


urm. 


Principiu. Această expansiune a lumilor din centrul lor este asemănată cu deschiderea unui lotus!. 

Petalele lotusului sunt punctele busolei, indicând direcții de extensie nedeterminată; 
deschiderea lor este desfăşurarea spaţiului din centru, emanaţia Unului în multiplu?. „Care este 
lotusul și din ce este făcut?”, Întreabă Maitri Upanisad și apoi răspunde: „Acest lotus, cu siguranță, 
este acelaşi cu spaţiul, iar cele patru sferturi intermediare sunt petalele sale”. 

„Prin zori, strălucind în luminile Raiului, lotusul este adus la naştere” şi „lotusul lumii 
înfloreşte în mod natural ca răspuns la răsăritul Soarelui” la început ”, ca răspuns şi ca reflectare a 
luminii Raiului oglindită pe suprafaţa apelor”?. Sprijinirea Cerului şi a Pământului de către Coloana 
Soarelui Răsare este deschiderea Lotusului cosmic, un simbolism care se reflectă în etimologie: 
cuvântul puskara, „lotus albastru”, derivă din rădăcina pus, „a creşte, a spori”, precum şi „a 
sprijini”: „Prezenţa zorilor produce creşterea vegetației (pustasya pustam)”*, ceea ce, spune 
Cormaraswamy, „echivalează cu puskara, lotusul mondial care se ridică din ape în zorii creaţiei, la 
fel cum lotusul de zi se deschide la răsăritul soarelui în experienţa reală””. 

Momentul separării Cerului şi Pământului este şi cel al îndepărtării Apelor Superioare şi 
inferioare. Apele reprezintă posibilitățile de manifestare conţinute în Substanţă (prakrti), aspectul 
potenţial al Fiinţei; Apele de Jos sunt cele care conţin posibilitățile formale de manifestare, iar 
Soarele și Lotusul de deschidere este exprimată în iconografia Dumnezeului Soare, Surya, care 
deţine un lotus în ambele mâini, reprezentând cele două Ape, para şi apara-prakrti.ă La fel şi 
nimbul din imaginea lui Buddha arată în general lotusuri - Apele superioare - pentru a completa 


lotusul pe care se aşterne sau stă - Apele inferioare”. 
% 


* * 


Simbolismul lotusului indică o semnificaţie suplimentară a planului de stupă delimitat în 
ritual. Lotusul sau, variante, frunza de lotus, este suportul lumii. Este identificat cu Apele care susțin 
cosmosul total, inclusiv toate stările sale multiple de existență; sau este identificat cu pământul 
(prthivi) al existenţei, Pământul, întins pe spatele Apelor! şi reprezentând una dintre acele stări 
identificat cu Mama Pământului, Laksmi, Padma (,„Lotus”), care naşte, hrăneşte şi susține toată 
viaţa”. „Lotusul înseamnă Apele, iar acest pământ este o frunză a acestuia: chiar şi ca o frunză de 
lotus aici se întinde pe apă, astfel încât pământul se întinde pe ape. Acum, acelaşi pământ este 
pântecele lui Agni "1. Acest concept simbolic este încorporat în Altarul Focului Vedic, în timpul 
construcției căruia o frunză de lotus este aşezată în centrul său ca suport chtonic şi pentru a 
reprezenta locul de naștere al lui Agni. Pe frunza de lotus este aşezat un disc de aur pentru a 
simboliza Soarele şi pe aceasta se află o figură a Omului de Aur (purusa), care este imaginea lui 


l Despre simbolistica lotusului vezi Coomaraswamy, 1935a, pp. 17 şi urm. & 39 şi urm .; Bosch, 1960, 
passim. Saunders, 1960, pp. 159 şi urm .; Zimmer, 1955, pp. 158 şi urm .; 1946, pp. 90 şi urm; BKDIT, pp. 5036 şi 
urm., S.v. Renge; MKDIT, pp. 2294 şi urm., S.v. Renge; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 3, pp. 141 şi urm., S.v. 
Lotus; Cirlot, 1962, pp. 184 f., S.v. Lotus; Guenon, 1962, cap. IX („Les fleurs symboliques”) Getty, 1962, pp. 192 f., 
S.v. Padma; Ward, 1952, passim (la întâmplare). 


2 Tucci, 1961, p. 27; cf. Mas, 1935, pp. 297 f. 
3 MU VI.2; cf. CU VIII.1.-3; Coomaraswamy, 1 935a,p. 18; 1977, lp. 12. 
4 Pancavimsa Brahmana XVIIL.8.6;, vezi Coomaraswamy, 1935a, p. 21 & n. 39; Ward, 1952, p. 137; 


Saunders, 1960, p. 250,n.1. 


5 Coomaraswamy, 1935a, p. 20. 

6 RV X.55.4. 

7 Coomaraswamy, 1935a,p. 71, n. 40. 

8 Rao, 1914, 1,p. 306; Sastri, 1916, p. 236 and fig. 143. 

9 Coomaraswamy, 1935a, p. 20. 

10 Nirukta V.14; MU VL2. 

INI Coomaraswamy, 1935a, p. 20; cf. Paranavitana, 1954, pp. 207 f.; Combaz, 1935, p. 9. 

12 Zimmer, 1946, pp. 90 şi urm .; 1955, pp. 158 şi urm. Vezi şi această ultimă lucrare pentru o discuţie 


îndelungată despre lotus în arta indiană. 
13 SB VII.4.1.7-8. Cf. Sayana, Comentând RV VI.16.13, citat Coomaraswamy, 1935a, p. 19. 


Agni-Prajapati, Persoana din Soare!*. 


Fig. 48: Surya, Dumnezeul Soare. Lotusurile pe care le deține reprezintă apele superioare și cele 
inferioare. 


Fig. 49. Buddha Amitabha (Jao. Amida) la care au participat Bodhisattvas Avalokitesvara (Jap. 
Kannon) și Mahasthamaprapta (Jap. Dai-seishi). El se așează pe un lotus de susținere (Apele 
inferioare) și are un lotus nimbus (Apele superioare). 


Identificarea Lotusului cu fundaţia de susţinere a universului - Apa sau Pământul - este 
suficientă pentru a explica utilizarea acestuia ca suport al imaginilor şi clădirilor budiste, fiecare 
dintre ele fiind o imago mundi. Buddha, Bodhisattva şi cereştii stau pe tronuri de lotus sau stau pe 
baze de lotus!5. Nenumărate pasaje din textele tantrice şi de altă natură îl orientează pe meditator să 
vizualizeze divinitatea aşezată pe un lotus. Clădirile budiste se sprijină pe baze cu stucatură de 
petale de lotus şi au coloane de susţinere cu capiteluri de lotus. Arhitectura şi imaginea deopotrivă 
se bazează ferm pe Lotusul Apelor Pământului și Dharma!€. 

Fig. 50: Stupe susținute de lotusuri, 
a. Un panou în relief din Amaravati care arată o stupă împodobită cu nagas şi care se sprijină pe o 
bază de lotus. 


14 SB VII.4.1.7-8; VIIL.3.1.11; X.5.2.8; şi X.5.2.12; Coomaraswamy, 1935a, p. 20; Kramrisch, 1946, p. III. 

15 ADS oferă o descriere lungă a tronului de lotus al Amitabha în Țara Fericirii Supreme (sukhavatl); tema 
este reiterată în SPS XXIV.32 şi MSV 16.40 441. 

16 Alte aspecte ale simbolismului Lotus sunt dezvoltate mai jos, pp. 203 şi urm. 


b. Stupa bazate pe lotus din Tapar Sadar. Ghazni, Afganistan. Lotusurile sunt ridicate deasupra 
solului. Laturile unei stupe sunt decorate cu o abundență de mici imagini ale lui Buddha, sugerând 
iradierea Buddha către toate punctele universului, 


Fig. 51: desen japonez al unei stupe sprijinită pe un lotus. Stupa este un Tahoto (, Prabhutaratna 
stupa ”), ceea ce apare pe cer în timpul predicării lui Sakyamuni a Saddharma-pundarika-sutra. În 
budismul ezoteric reprezintă corpul cosmic al Mahavairocana, combinând în forma sa unică cele 
două aspecte ale capotei lui Buddha, Principiul şi cunoaşterea, reprezentate de cei doi Buddha 
Sakyamuni şi Prabhutaratna (Jap. Shakamuni şi Taho), care stau împreună în cupola sa . Apariţia 
stupei din lotus reprezintă manifestarea cosmosului așa cum este văzut de Ochiul Cunoaşterii în 
perfecțiunea sa adamantină, indicată de vajra care se află pe pericarpul de lotus. (De la Taisho 
Shinshu Daizokyo, Zuzo 1, p. 1029). 


Fig. 52: Secțiunea centrală cu opt petale a Mandalei Matricea Lumii. 


Mahavairocana stă pe pericarp, patru Buddha stau pe petale în direcțiile cardinale 
(Ratnaketu la Est, Samkusumitaraja la Sud, Amitabha la Vest și Divya-dundubhi-megha-nirghosa la 
Nord) şi patru Bodhisattva stau pe petalele în direcții diagonale (Samantabhadra spre sud-est, 
Manjusri spre sud-vest, Avalokitesvara spre nord-vest şi Maitreya spre nord-est). În semnificaţia sa 
microcosmică, această mandala cu opt petale de lotus reprezintă etapele realizării învelișului 
Buddha perfecte, care este comparată cu deschiderea Che a lotusului inimii-minte. Cele patru 
Bodhisattva sunt „etape cauzale ” care au ca rezultat atingerea Iluminării, ale cărei aspecte sunt 
întruchipate în cei patru Buddha. Macrocosmic, mandala cu opt petale de lotus transmite conceptul 
desfăşurării lumii fenomenelor din pântecul-lotus, care este identificat cu Dharma-Corpul 
principiului Mahavairocana Tathagata. 


11. CERCUL ȘI PĂTRATUL 


Planul stupa este o diagramă a mișcărilor diurne şi anuale ale soarelui. Ciclurile soarelui sunt 
fixate în cele patru direcţii şi în acest fel cercul rotației soarelui este pătrat. În lumea aparenţelor 
planul pământului este rotund, circumscris de cercul orizontului. Atunci când este structurat de 
punctele cardinale, determinate de mişcările soarelui, acesta este transformat într-un pătrat şi în 
acest sens este numit „patru colțuri” (caturbhrsti)'. Planul stupei este cercul pământului şi al 
spațiului pătrat împărțite în timp de patru cicluri. 

Pământul este un cerc, deoarece orizontul vizibil care circumscrie întinderea planului 
terestru este circular. Natura lumii cereşti, prin contrast, este exprimată în ritmul cuaternar al 
ciclului ceresc, un ritm care se traduce geometric în figura pătratului. Cercul desenat în jurul 
gnomonului este pământul în aspectul său aparent, pătratul aşezat pe el este pătratul eclipticii 
proiectate în Jos din ceruri pe planul pământului. Prin această proiecție, pământul este fixat şi 
reglementat de timp. 


l RV X.58.3; cf. VIL.99.1 şi SB VI.1.2.29, unde este similar „cu patru colţuri” (catuşsvakti). 


* * 


Exemplul prototipic al acestei construcții simbolice se găsește în amenajarea altarelor de foc 
construite pentru sacrificiul vedic. Ele sunt descrise în Satapatha Brahmana şi Sulva-sutra. Într-o 
magazie de sacrificiu există trei altare aşezate de-a lungul „coloanei vertebrale de est” (pracivamsa), 
axa est-vest determinată de punctele de răsărit şi apus ale soarelui. Garbapatya, o vatră circulară 
către Vest, reprezintă Lumea Pământului; ahavaniya, o vatră pătrată spre est, reprezintă Lumea 
Raiului; și dașinagni, un altar semicircular care se află la sud de coloana vertebrală est-vest, 
reprezintă regiunea intermediară, Lumea spaţiului mediu sau atmosfera”. Aceste trei focare 
simbolizează universul manifestat: Pământul sau starea corporală de manifestare; Midspace, care 
este starea subtilă a fenomenelor mentale; şi Cerul, care este starea informală. 

Aranjamentul se repetă în marele pământ al altarului (mahavedi), care este aşezat la est de 
pavilionul de sacrificiu care adăposteşte cele trei vetre. Pământul altarului este simbolul 
Pământului: „Pe cât de mare este pământul altarului (vedi), atât de mare este Pământul'”?. La capătul 
său estic se află Altarul Mare (uttara-vedi)* care, la fel ca vatra ahavaniya, este pătrată şi denotă 
Lumea Raiului. Este altarul principal al grupului. În centrul său este un mic pătrat, numit buricul 
(nabhi)?. La fel ca cele trei vetre, pământul altarului (vedi) şi Altarul cel mare (uttara-vedi) 
simbolizează împreună cosmosul: „Vedi este Pământul şi uttara-vedi este Lumea Raiului "€. 

Acelaşi simbolism este evident şi în Vastu-purusa-mandala templului hindus, care este o 
diagramă pătrată a ciclurilor soarelui, lunii şi planetelor. Este o diagramă a ciclurilor de timp trasate 
pe cercul pământului (prthivi-mandala). 


| | 
ao sat 
TO 


XX 


A  Gărhapatya - Earth E  Mahă-vedi - Earth 
B Dakşinăgni - Midspace F  Uttara-vedi - Heaven 
C Vedi G Năbhi 

D avaniya - Heaven 


Fig. 53: Planul terenului de sacrificiu vedic. 


Satapatha Brahmana spune că vatra pătrată este Lumea Raiului și vatra rotundă este Lumea 
Pământului”. Cercul, ca cea mai dinamică dintre formele geometrice, bidimensionale, în acest 
context este asociat cu fluxul și șuvoiul, mutabilitatea tărâmului terestru, în timp ce pătratul, ca 
formă cea mai statică, este asociat cu imuabilitatea Raiuluit. Simbolismul conjuncţiei cercului 
Pământului şi al pătratului Cerului în cadrul planului stupa poate fi interpretat la mai multe niveluri. 
La un nivel de semnificaţie, pătratul cercului este o căsătorie între spațiu și timp, cei doi parametri 
ai stării noastre de existenţă. La un alt nivel, și aşa cum se va arăta în cele ce urmează, Raiul şi 
Pământul şi, prin urmare, pătratul şi cercul, sunt, respectiv, stările informale şi formale ale 


2 SB XII. 4.1.3. Descrieri detaliate ale altarelor Cerului şi ale Pământului sunt date în SB VII. 1.1.37 şi 
VII.2.2.2 şi urm. 
3 Kramrisch, 1946, p. 17, citând RV 1.164.35; Madhyandina Sambhits XIII.62; SB 111.7.2.1 (vedi = pythivi); 


RV X.110.4; AB 1.5.28; TB.I1.1.1; SB [X.4.2.3; XI1.8.2.36. 
Proporțiile mahavedi, care implică numerele 24, 30 şi 36, sunt susceptibile de o exegeză extinsă. 
Krarnrisch, 1 946, p. 23. 
SB VII. 3.1.27; Kramrisch, 1946, p. 24. 
E.g., SB XI1.4.1.3; VII.1.1.37; etc. 
În alte contexte, aceste valori pot fi inversate, așa cum se va arăta în analiza cubului și a sferei date în cele 
ce urmează. 
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căsătoria cosmogenetică a Apelor. La un nivel încă mai înalt, conjuncția celor două forme 
geometrice este căsătoria polilor esențiali și substanțiali ai manifestării, o doctrină care va fi 


analizată pe deplin în capitolul ulterior care se ocupă de simbolismul sferei şi al cubului!”. 
% 


* * 


Toate aceste referinţe simbolice sunt încorporate în planul stupa, care unifică cercul şi 
pătratul şi principiile pe care le semnifică. Aceleași relaţii se găsesc în altă parte a stupei. În tipul 
domului stupă, de exemplu, harmika pătrată care stă pe vârful cupolei este un altar mare (uttara- 
vedi) şi echivalează pătratul Cerului"!, duplicând astfel la un nivel superior pătratul Cerului 
încorporat în plan. 


12. PLANUL STUPA CA MANDALĂ 


Mandala este, practic, un cerc inscripționat într-un pătrat, desenat pe sol cu pulberi colorate 
sau conturat cu fire sau, pentru comoditate, desenat ca o pictură pe pânză sau hârtie. Caracteristicile 
mandalei sunt cele ale planului stupa: la fel ca planul, mandala este aşezată într-un „pătrat al 
cercului” ritual, este centrată, este pătrată şi este strict orientată în conformitate cu direcțiile 
spațiului. Pătratul mandalei este împărțit în pătrate mai mici printr-o rețea de linii, iar în interiorul 
acestor pătrate sunt instalați Buddha, Bodhisattva şi Zeii, aranjaţi în conformitate cu principiile 
structurale ale unui model paradigmatic care exprimă modelul cosmic al universului în imaginea o 
rețea de teofanii. Acest model de grilă al punctelor nodale teofanice este bogat în asociații și 
corelaţii simbolice, toate direct relevante pentru semnificația planului stupa. 

% 


* * 


Planul stupei prezentat în ritual este o mandala. Ritualurile pentru stabilirea planului stupa 
sunt strâns legate de cele descrise în textele tantrice pentru delimitarea mandalelor!. 


1. SEMNIFICAȚIA MANDALEI 
Cuvântul sanscrit mandala? înseamnă „cerc” şi, prin extensie, vine să indice un spaţiu centrat 


Vezi mai jos, p. 295 

10 Mai jos, p. 209 şi urm. 

Vezi mai jos, pp. 250 şi urm. 

Ritualurile pentru întinderea Mandalei Matrix (garbha-kosa-mandala, Jap. Taizokai mandara) pe sol, aşa- 
numitul „Ritual de şapte zile (shichi nichi sa dan ho)), sunt descrise în Dainichikyo, pp. 4 şi et. sec., şi rezumat în 
MKDIT, pp. 97-4 f., sv, Shichi nichi sa dan ho. Cf. şi rezumatul descrierii din Daranishukyo găsit în BKDIT, pp. 
1912 şi urm. şi instrucţiunile pentru setare up a mandala in Hevajra Tantra, Snellgrove, 1961, 1, pp. 82f., în 113. 
Pentru materiale suplimentare, vezi Tucci, 1961, pp. 85 şi urm. şi de Visser, 1935, 1, pp. 160 şi urm. 

2 Pentru teoria şi semnificaţia mandalei, a se vedea BKDIJT, p. 4757, s.v., Mandara; p. 2509, s.v. Shuhodan; 
MKDIT, p. 2095, s.v. Mandara; Toganoo, 1932; Tucei, 1961, 1932, 1934, 1938; Eliade, 1958a, pp. 219 şi urm. & 
408; 1958b, pp. 373 şi urm .; Tajima, 1959; B.L.Suzuki, 1936; Sawa, 1972, pp. 137 şi urm .; Foucher, 1900, 2, pp. 
8ss .; de Visser, 1935, pp. 159 şi urm .; Finot, 1934, pp. 13 şi urm .; Stemilber-Oberlin, 1 938, pp. 109 şi urm .; Mus, 
1 935. pp. 320 şi urm .; Lin Li-kouang, 1935; Chou Yi-liang, 1945; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 3, p. 177, s.v,, 
„Mandala”, Eliot, 1935, pp. 344 şi urm .; Snellgrove, 1957, pp. 64-90; 1971, p. 38; 1961, 1, pp. 19-33. 
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folosit pentru acţiunea rituală. În textele tibetane este tradus ca „centru” sau „ceea ce înconjoară 
În chineză, atunci când nu este transliterat pur şi simplu ca man t'u lo (Jap. Mandara), este tradus ca 
t'an (Jap. Dan), „terasă, platformă, lume, arenă” sau ca tao teh'ang (Jap . dojo), locul Căii şi 
sinonim cu bodhimanda*. Mandala este o lume centrată, o zonă al cărei centru a fost determinat şi 
ale cărui limite au fost clar definite. Este o incintă sacră, o lume sau câmp din care demonii, adică 
influenţele dezordinii şi distragerile, au fost expulzate și în cadrul cărora ritualurile pot fi efectuate 
fără obstacole sau pericole. Este un spaţiu cosmicizat, ordonat din extinderea nelimitată a haosului 
nestructurat. 

Termenul mandala înseamnă „cere” în alte sensuri: este o totalitate, 

„Cercul, mereu și peste tot, a fost semnul completitudinii şi perfecțiunii. În budism 
simbolizează perfecțiunea Buddhaităţii. Având în vedere aceste asociaţii, traducătorii chinezi au 
redat uneori mandala ca louen yuan kiu tsou (Jap. Rinengusoku), „o completitudine asemănătoare 
unui cerc, definită ca "totalitatea formată din diferitele calități şi virtuți ale Buddha și Tathagatas, la 
fel cum o roată este un întreg format din ansamblul diferitelor sale părți, butucul său, fâșia, razele 


etc.” 
în care vorbim despre „un cere de prieteni”: 


este ."Mandala înseamnă o adunare. Diferenţierile 


Inţelepciunii din întreaga lume, nenumărate 
„ Vairocana (Jap. Dainichi)". 


Textele budismului shingon japonez oferă specificații suplimentare. Dainichikyo spune că 
mandala este un cerc; dă naștere la Buddha; și are „aromă incomparabilă””. In comentariul său 
despre sutra Subhakarasimha explică aceste enigmatice referinţe. 


Mandala este, de asemenea, 


Aceasta este definiția funcţională şi pragmatică a mandalei. Conform acestei definiţii, 


Vorbind despre „aroma incomparabilă” a mandalei, Sutra foloseşte o metaforă care este 
recurentă în literatura budistă, aceea a turnării laptelui pentru a face unt şi caş. Cuvântul mandala 
cuprindeă manda, „ghee” şi, „compus din”; la fel cum ghee este esenţa concentrată a laptelui, tot 
aşa mandala este distilarea pură şi chintesențială a universului, înrudită cu amyta, fluidul ambrozial 
al nemuririi obținut prin frământarea Oceanului de Lapte. Mitul hindus, prezentat în detaliu în cele 
ce urmează”, spune cum 


şi Dharma-Nature 


acest context buddhist mitul este o nouă dimensiune: 
(dharmata), 


„ Când este „zdrobit”, adică trezit şi actualizat de practica ritualurilor 
meditaţionale, acesta trece prin etapele „celor cinci arome”"0, care sunt cinci niveluri de înţelegere și 


Eliade, 1958a, p. 219; 1958b, p. 373. 
Vezi mai jos, pp. 157 şi urm. 
BKIT, p. 1116, s.v, rinengusoku 
Subhakarasimha, p. 626.a.9. 
Dainichikyo, p. 5.b.26.8 
Subhakarasimha, p. 625.a. 
Vezi mai jos, pp, 177 f. 
0 Metafora celor „cinci arome” (Jap, gomi) este una care este folosită în mod obişnuit în scrierile budiste 
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se transformă în esenţa iluminării supreme şi perfecte. 
„Mandala", spune Subhakarasimha, „înseamnă cea mai purificată și rafinată parte a 

untului ... partea care este neschimbată, fermă, cu o aromă excelentă, omogenă, fără reziduuri (de 

impuritate). De aceea Buddha spune că mandala are o aromă incomparabilă. 


2. MANDALA ȘI COSMOSUL. 

Omul caută să discearnă ordinea în univers. Prin artă, ştiinţă şi religie, el caută modele 
semnificative, o ordine coezivă care stă la baza curentului în continuă schimbare a formelor. 
Ordinea pe care o caută omul, dar discernut în mod slab, este văzută cu o claritate absolută de cei 
treziți, Buddha. Ei percep formele lumii în armonia lor instantanee şi perfectă. 

Budismul Shingon, menţinând o doctrină care derivă din formulările indiene, învaţă că 
vâltoarea formelor percepute de ființe ignorante şi armonia şi ordinea de bază percepute de Buddha 
sunt aspectele inseparabile ale unei Realităţi non-duale: confuzia haotică a formelor este 
inseparabilă de ordonarea lor perfectă; fluxul lor neîncetat este un alt aspect al imuabilităţii lor 
adamantine. Formele lumii fenomenale, în toată impermanenţa, imperfecţiunea şi tulburarea lor, 
sunt un aspect al Formei Universale, care este sinonim cu Corpul Dharma din Vairocana. Corpul său 
Dharma este co-extins cu formele cosmosului condiționat; străbate complet nenumăratele modalități 
ale fenomenelor formale; diversele forme ale universului sunt manifestări ale calităților lui Buddha. 

Mandala este configurația formelor, corelate cu calitățile lui Buddha, deoarece acestea 
rămân în echilibru şi simetrie perfectă în corpul Dharma din Vairocana. 


Mandala este o schemă comprimată a cosmosului formelor în coeziunea și integritatea sa 
esenţială. Este imaginea „focalizată” sau concentrată a universului total pe măsură ce rămâne în 
coalescență non-duală în imuabilitatea Atitudinii. In limitele mandalei, lumea este cuprinsă în 


puritatea sa originală şi netezită, impregnată inseparabil de virtuțile şi calitățile Buddha. 


% 


* * 


În importul său microcosmic, mandala este un model sau o imagine a lumii transcendente 
existente în mintea fiecărei ființe. „Aceasta se numeşte mandala care rămâne în Mintea Marii Fiinţe 
(Mahasattva)!5. Se află în mintea tuturor (adepților) Shingonului. Știind acest lucru, se obţine 
realizarea completă (a Buddhahood)”"*. Mandala desenată pe sol sau ca pictură nu este mandala 
adevărată, ci un suport meditaţional pentru realizarea mandalei în minte. 
; Şi, de asemenea, a lumii spirituale care 


se află în ființă, 


„interiorul şi 


pentru a ilustra niveluri de înţelegere progresiv rafinate. În şcoala Tendai, de exemplu, este utilizată pentru a descrie 
cinci etape ale predicării Dharmei de către Buddha către publicul cu o receptivitate crescândă: în primul rând, 
predicarea Avatamsaka-sutra pentru sravaka şi pratyekabuddhas este: aroma laptelui proaspăt; în al doilea rând, 
predicarea Agama-sutrelor pentru adepţii Hinayana este aroma cremei; în al treilea rând, predicarea sutrelor 
Vaipulya este aroma caşului; în al patrulea rând, predicarea Prajna-sutrelor este aroma untului; şi în cele din urmă, 
predicarea Saddharma-pundarika-sutra şi a Maha-parinirvana-sutra este aroma ghee-ului. 


Il Adică, practica celor trei mistere ale corpului, vorbirii şi minții. 
12 Subhakarasimha, p. 625. 
13 Adică Vajrasattva, care întruchipează Iluminarea care se află înnăscută neaşteptat în mintea ființei. 


14 Dainichikyo, p. 41.b.18 


exteriorul, datorită analogiei stricte care există între ele. Fiecare parte a universului este analogă 
oricărei alte părți şi a întregului, astfel încât 


. Când inițiatul intră în mandala, el îşi 
traversează ritualic-stările interioare; în mintea sa cea mai profundă, el traversează potopul de 
samsara, urmărindu-şi drumul spre centrul cosmosului, care este bodhimanda, locul în care Buddha 
atinge Iluminarea. 


3. MANDALA CA PLAN; VASTU — PURUŞA - MANDALA 

Pătratul mandalei este împărțit în mod caracteristic într-un număr de pătrate mai mici, astfel 
încât să formeze o figură asemănătoare cu tabla de şah. Modul în care această configuraţie a grilei 
se referă la simbolismul unui plan arhitectural este indicat de exemplul Vastu-purușa-mandala, 
care este prezentat ca o prefigurare metafizică a formei de plan a templului hindus'?. 

Pătratul care a fost delimitat în ritualul de orientare este împărțit în pătrate mai mici, 
numărul acestora depinzând de corespondenţele simbolice cu locaţia şi utilizarea intenționată a 
templului, identitatea divinității consacrată, casta donatorului și o serie de alţi factori de legătură'€. 
Există 32 de tipuri de mandala care sunt utilizate, formând prin creșterea gnomonică o serie 
aritmetică, începând cu o mandala de un pătrat şi crescând la mandale cu cât 32 x 32 = 1.024 
pătrate. Cele mai frecvent utilizate dintre acestea sunt cele care au 8 x 8 = 64 şi 9x9 = 81 pătrate”. 

Pătratele mandalei sunt alocate diferitelor divinități, care sunt invitate în ritualuri să coboare 
în mandala şi acolo să îşi ocupe poziţiile. Pătratele centrale sunt cele ale Brahmasthana, starea 
Brahma, Creatorul, personificarea Principiului și Centrul de unde se desfăşoară manifestarea. În 
jurul lui Brahma sunt 44 de devate, al căror număr şi poziţii relative rămân constante în mandale, 
indiferent de numărul de subdiviziuni: în pătratele de la periferie sunt staționaţi 32 de zei, numiţi 
„Zei înconjurați” (prakara-devata) sau „Zei care ocupă” (pada- devata), compunând 28 de zei care 
personifică palatele lunare (nakgatra) plus cei patru regenți ai direcțiilor. Între ele şi Brahmasthana 
sunt cele opt Adityas, care reprezintă cele opt poziţii ale soarelui asupra eclipticii!$, corespunzând 
celor opt direcţii şi celor opt planete. De asemenea, mai sunt patru alţi zei care se referă şi la 
direcții. 

* 
* * 


Simbolismul reunește mai multe dintre temele examinate înainte. Brahmasthana, unde 
Brahma îşi ia poziţia în centrul mandalei, este locul hiranyagarbha, Pântecul de Aur, punctul 
progenitiv şi „germenul primordial al luminii cosmice”, din sursa strălucitoare „provine lumina din 
toate timpurile şi în toate direcțiile"!*, strălucind prin Soare (Adityas) şi de acolo planete şi luni. 
Mandala este o radiaţie de lumină în direcțiile spațiului. 


Laă 


EA | 
Pe 8 II 08) 08 A Ie 


Fig. 54: Două exemple de Vastu-purusa-mandala. Una în stânga are 8 x 8 = 64 diviziuni, iar cel 


din dreapta are 9x 9 = 81 diviziuni. 


15 Kramrisch, 1946, pp. 21 şi urm., oferă descrierea şi analiza definitivă a Vastu-purusa-mandala. Burckhardt, 
1967, pp. 28 şi urm., oferă un rezumat. Cf. de asemenea Volwahsen, 1969, pp. 43 şi urm. 

16 Vezi Kramrisch, 1946, pp. 58 şi urm. 

17 Numerele 64 şi 81 sunt fracţii de 25.920, numărul de ani într-o precesiune a echinocţiilor şi un număr ciclic 


fundamental. Vezi Guenon, 1970, pp. 22 şi urm. Pentru corespondenţele simbolice ale mandalelor de 64 şi 81 de 
pătrate, vezi Kramrisch, 1946, pp. 46-50. 

18 Cf. mai sus, p. 33. Cele douăsprezece Adity sunt reduse aici la opt, formând astfel patru perechi 
hierogamice. 

19 Kramrisch, 1946, p. 89. 


Este, de asemenea, o geometrizare, o „cristalizare”, a ciclurilor de timp, fixate în mandala 
spaţiului şi a pământului”. 


Mandala combină astfel referințe spațiale şi temporale. Lucrarea în reţea a pătratelor sale 
ilustrează producția emanată de extensie spațială şi durată temporală din punctul principal al 
Unităţii. Dispunerea mandalei delimitează geneza spaţiului din centrul primordial şi, de asemenea, 
arătată într-un mod instantaneu şi static, desfăşurarea marilor cicluri ale timpului. Cele două 
coordonate ale lumii sensibile, spațiul şi timpul, urzeala şi bătătura universului empiric, sunt ţesute 
împreună în țesutul mandalei. 

Fixând personificările divine ale ciclurilor temporale pe pătratele mandalei, timpul este 
transmutat în spațiu, mișcările sale îngheţate şi rămase nemișcate. Timpul este legat prin geometrie 
de punctul central, Sursa universului. 

Fiecare simbol are o semnificație multivalentă, iar mandala, ca diagramă geometrică a 
ciclurilor solare, lunare și planetare, poate fi interpretată la mai multe niveluri. La nivelul său cel 
mai puţin semnificativ este un grafic al mişcărilor corpurilor cerești fizice și perceptibile, o 
diagramă astrologică pentru pregătirea horoscopului. La un nivel mai profund de interpretare, 
mişcările stelelor sunt analogii vizibile ale principiilor invizibile, iar mandala este o diagramă a 
modurilor de funcționare principială; este o reprezentare simbolică a modului în care marile ritmuri 
ale cosmosului perceptibil, reprezentând procesele devenirii, derivă din Fiinţa primordială. Arată 
modul în care spațiul se dispersează dintr-un centru fără dimensiuni, modul în care evoluează 
revoluțiile timpului dintr-un moment atemporal, modul în care multiplicitatea, în aspectele sale 
spaţiale şi temporale, se raportează la Unitate; modul în care Unul devine mulţi. Prin spațializarea 
timpului în mandala, segmentele partite ale ciclurilor sale sunt referite geometric la Unul, butucul 
central pe care se învârte roata timpului. 


* * 


Mandala pe care este construit templul hindus se numește Vastu-puruşa-mandala. Vastu, 
literalmente „o locuinţă, o clădire”, de la rădăcina vas, "a locui, a exista”, se referă în mod specific 
şi în sensul său îngust la șantierul definit de periferia mandalei. În sensul său mai larg şi metafizic, 
se referă la extinderea totală a existenței manifestate pe care mandala o defineşte în mod 
simbolic. Vastu este câmpul de existență marcat de graniţele planului de construcție, care, ca 
mandala, este coextensiv cu cosmosul structurat. 

Purusa, al doilea termen în numele mandalei, este literalmente „Persoană” şi se referă la 


. Considerat în raport cu omul individual, 


(puri-saya)”. Termenul Vastu-purusa-mandala poate fi astfel tradus ca „mandala esenței 
spirituale imanente în cadrul existenţei” şi, într-unul din sensurile sale, 


„ Esenţă şi substanţă (purusa şi prakrti)?. 


. În imaginaţia simbolică a ritualului este, prin urmare, adecvat 
să-l reprezentăm pe Purusa antropomorf, și el este atât de delimitat pe Vastu-purusa-mandala, în 
poziţia victimei sacrificiului, cu faţa în Jos, cu capul spre est şi cu picioarele spre vest. Desenat în 


20 Cf. mai sus, p. 34. 
21 Conform unei derivări de la nirukta. Vezi Guenon, 1945, p.45,n.1. 
22 Acest concept este explicat în cele ce urmează. 


acest fel pe mandală Purusa este identificată cu victima cosmică, Purusa-Prajapati. După cum am 
văzut, generarea extensiei spaţiale şi a duratei temporale din Principiul lor adimensional şi 
atemporal este exprimată simbolic ca o fragmentare a Unităţii primordiale. Integritatea coerentă a 
Fiinţei este spulberată pentru a deveni multiplă; neîmpărțitul devine împărţit. Mitologic, acesta este 
sacrificiul Persoanei divine, Purusa, care se împarte pentru a intra în existenţă. Părţile discrete ale 
manifestării sunt membrii săi neparticipați; porțiunile multiple ale universului sunt fracțiunile 
corpului său dezmembrat, despărțite într-un act de sacrificiu continuu şi mereu reînnoit. Astfel golit 
şi dispersat în manifestare, Purusa este Prajapati, Lordul Progenerării (praja), personificarea 
existenţei totale, care, în unicitatea sa fragmentată în timp, este identificată cu ciclul anului”. 
Ritualul sacrificial este o inversare a aceastei progresii a Unului în mulţi. Prin îndepărtarea corpului 
multiplicităţii Unitatea se restabileşte”*. Corpul Purusei delimitat în Vastu-purusa-mandala este 
corpul lui Dumnezeu întrupat” în terenul existenţei - Prezenţa divină imanentă în interior şi 
împărțită între multitudinea de forme - şi simultan acel corp împărțit sacrificat pentru reînnoirea 
Unităţii. 


West 


Figura corpului imolat desenată pe mandala are o conotație alternativă. Figura este şi cea a 
existenţei brute şi titanice, cucerită şi transformată de zei. Brhat Sambhita povesteşte cum „Odată ce 
a existat un lucru existent nedefinit prin nume, necunoscut în forma sa corectă a blocat Raiul şi 
Pământul; aceeași poziţie ca atunci când au apucat-o, Deva a rămas pe ea acolo unde se afla. 
Brahma a făcut-o plină de zei şi a numit-o Vastu-purusa "%. 

La prima vedere, această relatare pare să contrazică ceea ce s-a întâmplat înainte, dar, de 
fapt, este o variantă de exprimare simbolică a aceluiaşi concept, subliniind un alt aspect. „Fixarea” 
de către zei a „lucrului” nedefinit, fără nume lipsit de formă inteligibilă, este ordonarea haosului, 
direct asimilabilă „activităţii fără acţiune” informatoare a Esenţei asupra Substanțe. 


ă. Victoria victoriilor asupra „lucrului” tenebros şi amorf 
este stabilirea cosmosului în haos şi, prin urmare, sinonim cu măsurarea din spațiul definit al 
mandalei din extinderea nedefinită. Haosul substanţei devine terenul calităților distinctive şi clar 
definite, suportul manifestării”€. 


23 Vezi mai sus, p. 54. 

24 A se vedea mai sus, pp. 54 şi urm. 

25 Brhat Samhita LII.2-3, citat în Kramrisch, 1 946, p. 73. A se vedea, de asemenea, Volwahsen, 1969, p. 43; 
Burckhardt, 1967, p. 26. 

26 Fixarea haosului tenebros se exprimă în mod analog în ritualurile de stabilizare a pământului, discutate mai 


jos, pp. 184 şi urm. Şarpele chtonic reprezintă Apele Haosului, iar miza care fixează capul ofidian, transfixând şi 
stabilizând amorful, este raza verticală care loveşte planul orizontal al Substanţei. 


4. SIMBOLISMUL GRIDULUI MANDALEI. 


a. Liniile ca măsuri pneumatice. 

Liniile care subdivizează planul mandalei au mai mult decât o semnificaţie doar geometrică. 
Sunt linii ale Respirației (prana), având referință simbolică la structurarea pneumatică a lumii şi a 
omului. Corpul omului şi corpul cosmosului sunt pline de Respirație; sunt ţinute împreună de o 
plasă pneumatică. „Terenul” sau „câmpul” lumii este încrucişat cu linii de respiraţie; iar „câmpul” 
psiho-fizic al omului este o reţea de artere subtile, pneumatice (nadi)”. Lumile macrocosmice şi 
microcosmice sunt „măsurate” prin aceste linii ale Respirației. Prin urmare, prana este o măsură 
prototipică, lăţimea liniei (sutra) folosită pentru a întinde mandala. Este, de asemenea, o măsură a 
timpului: în sistemele timpurii prana este cea mai scurtă măsură a timpului concret, fiind timpul 
necesar inspiraţiei și expirării”. În manualele arhitecturale indiene” prana, „Respiraţia” şi 
conceptul înrudit vayu, „Vânt”, sunt enumerate ca unități de măsură“. Liniile care delimitează și 
împart mandala sunt corzi de măsurare pneumatice. 


b. Fire de respiraţie, noduri de respiraţie şi plase de respiraţie 
Liniile mandalei sunt linii ale Respiraţiei. Conceptul se referă la simbolismul multivalent și 
complex al firelor Spiritului (sutratman)”", potrivit căruia 


„Deci, de asemenea, lumile conţinute în microcosmosul omului sunt pătrunse prin 
centrele lor de cordonul pneumatic”. Așa cum am văzut, direcţiile care emană de pe această axă a 
Aerului sunt expiraţii ale Respiraţiei: microcosmosul şi macrocosmosul vin în existenţă printr-o 
expiraţie, o proiecţie a liniilor Respiraţiei în direcţii”. Într-un simbolism complementar, persoana 
este o coagulare pneumatică; el este un agregat spiritual, o coeziune a respirației, un nod în cordonul 
respirației (sutratman)'*. Nodul respirației este punctul central al forțelor care determină plexul 
existenței individuale şi, prin urmare, nodurile şi numele sunt omoloage: firul este Cuvântul său 


27 Vezi şi pp. 317 şi urm. 

28 Kramrisch, 1946, p. 51 şi n. 88. 

29 De exemplu, Kamikagama, citat de Kramrisch, 1 946, p. 51. 

30 Respiraţiile (prana) şi Vânturile (vayu) sunt identificate în RV XI.4. 15. 

31 Una dintre preocupările principale ale lui Coomaraswamy a fost de a expune doctrina firului respirației 


(sutratman) şi este o temă recurentă în scrierile sale. A se vedea, de exemplu, 1977, 1, pp. 465 şi următoarele, 
„Svayamatrnna: Janua Coeli”; ibid, 2, pp. 333 şi urm., "Despre psihologia indiană şi tradițională sau mai degrabă 
pneumatică"; 1945a, passim. 

32 Vezi Guenon, 1962, cap. LXI, „La chaine des mondes”,. Pp. 365-373. Firul care duce înapoi la origine şi 
centru este linia de transmitere a doctrinei, linia care trece de la o generaţie la alta şi se întoarce la o sursă divină şi 
revelatoare. Continuitatea neîntreruptă a acestei linii de transmisie este văzută ca siguranţa că doctrina derivă dintr-o 
inspiration şi nu este doar fir de gândire care se derulează din mintea supusă greșelii a omului. Predicile lui Buddha, 
care sunt atât de multe reverberaţii sonore ale respirației sale, „Sunetul tunet al tamburului celest” (divya-dundubhi- 
megha-nirghosa), sunt transmise în scrierile sacre, sutrele şi tantrele, în care ambele cuvinte înseamnă literalmente 
„fir”. Sutra este tradusă în chino-japoneză prin caracterul * (Ch. Rege, Jap. Kyo), literalmente „urzeală”, în care * 
este „firul” radical şi ”i” este „un curs de apă subteran”, adică un secret şi flux ascuns. Sutrele sunt urzeala doctrinei, 
comentariile își formează bătătura, * (Ch. wei, Jap.i), aşa cum sunt desemnate în China şi Japonia. Vezi Guenon, 
1945, pp. 19-20; 1958a, p. 65; 1947, p. 101; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 2, pp. 318 f., S.v., Fil (tissage). 

33 Vezi mai sus, pp. 72 şi urm. 

34 Pentru simbolismul nodurilor, vezi Guenon, 1962, cap. LXVIII ("Liens et noeuds"), pp. 400 şi urm .; 
Coomaraswamy, 1944a; Eliade, 1961, pp. 110 şi urm .; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 3, pp. 267 şi urm., S.v., 
Noeud. 


(respiraţia) (vac) şi nodurile sunt nume; şi astfel, cu Cuvântul său ca şnur şi nume ca noduri, tot 
acest univers este legat*. Nodul din cordonul Respiraţiei este „nodul vital” care ţine împreună 
elementele componente ale individualităţii”. 

Simbolismul nodurilor se suprapune peste cel al plasei. Nodul existenţei individuale 
corespunde punctului de intersecţie a firelor rețelei. Liniile rețelei sunt firele de respiraţie care 
animă și structurează cosmosul. Macrocosmic şi luând rețeaua pentru a reprezenta „câmpul” format 
de un plan de existenţă, fiecare dintre punctele de trecere reprezintă o individualitate, o agregare 
nodală sau un nod de ființă; microcosmic şi luând reţeaua pentru a reprezenta „câmpul” format de o 
existență individuală, încrucișările sunt nodurile vitale din corp, locurile în care Respirațiile sau 
Vânturile canalizate de nadis converg către centre vitale. 

Corpul omului şi corpul lumii sunt ţinute împreună de o plasă pneumatică. Corzile de vânt 
cosmice țin universul împreună. O plasă de corzi spirituale defineşte câmpul cosmosului, astfel 
încât Upanişadele vorbesc despre „acel Dumnezeu care, după ce a întins o plasă după alta, rătăcește 
în diferite moduri (transmigrează) pe câmp”, adică este „cel care răspândește plasa, care stăpâneşte 
cu puterile sale de conducere”. Analog, corzile respirației ţin împreună şi articulează corpul 
omului. Organele sunt ținute împreună de Respirația lui Atman, de Duhul lui Brahman: "Știu firul 
întins pe care sunt ţesute aceste ființe vii; Ştiu firul firului şi, de asemenea, marele Brahman"; "ştii, 
o Kapya, firul prin care această lume și toate ființele sunt ţinute împreună? ... Cine ştie acel fir, o 
Kapya, şi controlorul interior, într-adevăr îl cunoaște pe Brahman, cunoaşte lumile, cunoaște zeii, 
cunoaşte Vedele, Fiinţa, Sinele și totul". Frânghiile de vânt leagă cosmosul şi, atunci când sunt 
tăiate, cosmosul se va destrăma“. Același lucru este valabil și pentru persoana respectivă: 
Respiraţiile sunt părţile nemuritoare ale corpului” şi "de Vânt, ca de un fir, această lume, cealaltă 
lume şi toate ființele sunt ținute împreună. De aceea, într-adevăr, se spune despre o persoană care 
moare că membrele sale au fost slăbite ... căci Vântul este cel care le leagă ca un fir'*. Referința 
supremă este sacrificiul lui Prajapati, al cărui corp este "neînțeles" atunci când este împărțit în 
multiplicitate”: Cu aceste articulații nu era capabil să se ridice în picioare, iar zeii le-au pus din nou 
laolaltă prin sacrificii", o restaurare care se repetă ritual în asamblarea Altarului de Foc, echivalat 
cu corpul lui Prajapati. În acest fel, sacrificiul „reuneşte Prajapati, total şi în întregime”. 

* 


* * 
Simbolismul este ambivalent““: pentru cei care sunt încă atașați (legaţi, legaţi) de samsara, 
nodul existenţei individuale este un bun; dezlegarea ei este moartea“ şi, prin urmare, în budismul 
chinez, nodul nesfârşit, semn al longevităţii, este unul dintre cele opt semne de bun augur“. 


Din punct de vedere esenţial, însă, 


35 AA III. 1.6. Pentru doctrina numelor (nama), vezi Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 257 şi urm. Etc. Printre 
hieroglifele egiptene cordonul înnodat desemnează numele omului sau existența sa individuală distinctivă, adică 
persoana aşa-și-așa. 

36 Guenon, 1962, p. 342. În altă parte (1977, 1, pp. 9f.) Se referă Guenon până la „punctul sensibil”, care 
există în fiecare catedrală „construită conform regulilor artei”. Acest punct corespunde „nodului vital” din corpul 
omului. Când acest punct nodal este „străpuns” (în sens simbolic) are loc o dezintegrare imediată şi completă a 


corpului. 

37 Svet. Up. V.3.7. 

38 Svet. Up. IIL.1. 

39 AV X.8.38. 

40 BU IIl.7.1. 

4] MU 1.4. 

42 SB X.1.4.1. 

43 BU I1l.7.2. 

44 I. 6. 3. 35-36. 

45 SB. VI.2.2.11; cf. de mai sus, pp. 47 şi urm. 

46 Eliade, 1961,p. 112; Guenon, 1962, p. 401; Coomaraswamy, 1944,p. 117. 

47 În franceză, deznodământul, „dezlegarea”, este atât soluţia dramatică a problemei, cât și criza finală, 
moartea. 


48 Williams, 1960, p. 155, s.v. „Opt comori” şi p. 289, Mystic Knot ". 


determinată şi o ţine în limitele fiinţei contingente. A dezlega nodul trebuie eliberat, astfel încât o 


rugăciune să fie adresată lui Soma pentru a „dezlega, ca un nod, căile încurcate drepte şi 
întortocheate””. „Când toate nodurile care prind inima sunt tăiate, atunci un muritor devine 
nemuritor". Imaginea este folosită într-o secţiune celebră din Sutra Surangama: a dezlega nodurile 
ființei, îl învaţă pe Buddha, înseamnă a atinge libertatea perfectă a Buddhaităţii; dar "fiind legați 
într-o anumită ordine, ei poate fi dezlegat numai în ordine inversă", iar Buddha prescrie o 
succesiune riguroasă de meditații pentru a dezlega constrângerile existenţei individuale*!. 

Dezlegarea — sau "penetrarea"- nodurilor (granthi) este un scop al practicii tantrice: şi 
străpunge ajnacakra, plexul“” între sprâncene, este să dezlegi nodul Rudra (rudragranthi) şi astfel să 
deschizi al treilea ochi. 

A dezlega nodurile înseamnă a transforma cablul care se leagă în cablul care leagă toate 
lucrurile împreună și de Principiul lor. Este să vezi adevărata natură a cordonului de legare, să-l vezi 
ca pe o singură şi continuă cheie care duce înapoi la centru“. 

În mod similar, reţeaua, care are un aspect benefic atunci când este privită ca model al 
ordinii, urmele Dharmei care reglementează lumea şi „exclude” haosul şi confuzia şi rețeaua care 
leagă lumea şi ființa, este, de asemenea, o reţea de moarte, o constrângere şi o constrângere, care 
trebuie să fie eliminate dacă se vrea atingerea tărâmurile transcendente ale libertăţii nelimitate. 


Fig. 55. Stupe împodobite cu şerpi şi noduri de şarpe. 


Liniile reţelei trasate pe suprafaţa mandalei sunt linii de respiraţie (prana-sutra) care 
definesc forma respirației (prana-rupa) a Persoanei Cosmice, Purusa. Corpul Purusei este compus 
din Vânt: „Oraşul (pur) este fără îndoială aceste lumi și Purusa este cel care suflă aici (Vântul, 
vayu); el locuiește (și) în acest oraș, de aceea este Purusa*; intersecțiile liniilor de reţea definesc 
punctele vulnerabile sau punctele sensibile (marma) din corpul Purusei, corespunzătoare nodurilor 
şi centrelor respirației, atât în corpurile pneumatice macrocosmice, cât și microcosmice?. În planul 
templului hindus şi, de asemenea, cea a stupei, amplasarea acestor marme afectează poziţia 
elementelor clădirii: punctele de trecere ale liniilor nu trebuie să fie invadate sau altfel ar putea fi 
afectat corpul donatorului și câmpul mediului înconjurător“. 


c. Simbolismul țesutului. 
Simbolismul reţelei de linii corespunde cu cel al țesutului”. A ţese înseamnă a a 


cosmos. Lumea spaţiului şi a timpului este țesută din firul Respiraţiei. În Vede, 


49 RV IX.97.18. 


50 KU 11.15. Pentru „noduri (granthi) ale inimii”, vezi şi CU VII.26.2 

Sl Surarigama-sutra, în Luk, 1966, pp. 118 ff. 

52 Cuvintele „plex”, „complex”, „perplex” etc., provin din lat. plectere, „a împleti”, adică „a înnoda”. 

53 Simbolismul firului conducător este strâns legat de cel al labirintului, pentru care vezi Guenon, 1962, cap. 


LĂVI, „Encadrements et labyrinthes”, pp. 391 şi urm .; Coomaraswamy, 1944a, pp. 110 şi urm .; Chevalier şi 
Gheerbrant, 1973, 3, pp. 99 şi urm., S.v., Labyrinthe. 


54 SB XIIL.6.2.1 . 

55 Vezi Kramrisch, 1946. pp. 51-53, 55-57 & 51,n. 87. 

56 Ibidem, p. 55, enumeră marmas-urile care nu trebuie încălcate. 

57 Pentru simbolismul țesutului, a se vedea special. Guenon, 1958a, pp. 65 şi urm .; Eliade, 1965, pp. 170 şi 


Noaptea și Zorile, împletesc reţeaua timpului, așa cum „„doi țesători în acord fericit împletesc firul 


întinsă. 

Soarele care uneşte universul cu el însuşi printr-un fir de adiere este ţesătorul cosmic: 
„Țesătorul pânzei este cu siguranță cel care străluceşte acolo, căci se mişcă peste lumi ca şi cum ar 
trece peste o pânză”, ŞI „dincolo” Soarele este într-adevăr bine plasat, pentru că ţese împreună 
zilele şi nopţile"“. În Upanisade lumea este țesută de Brahman. Ca răspuns la întrebarea, ,.... dacă 
Apele sunt reţeaua pe care se ţes toate, pe ce reţea sunt ţesute Apele?”, Se dă răspunsul că este 
controlerul interior, care este firul respirației ( sutratman)”. În mod similar, ,... ceea ce este 
deasupra cerului, ceea ce este sub Pământ, ceea ce oamenii numesc trecut, prezent şi viitor, în spațiu 
este cel țesut ca urzeală şi bătătură. Peste ce este ţesut spațiul ...? ". Răspunsul este dat: „Acela ... pe 
care cunoscătorii lui Brahman îl numesc „Nemuritorul”*, care este Brahman sau Sinele. ,„, Acela în 
care sunt țesute Cerul, Pământul şi spaţiul mediu, precum şi mintea, împreună cu toate respiraţiile 
vitale, cunoaşte-l singur ca pe Sinele unic". Teoretic exprimat, Krsna este Persoana Supremă "prin 
care se ţese acest univers"**; şi declară: "Toate acestea sunt ţesute asupra mea"€?. 

Mişcarea înainte şi înapoi a navetei pe țesutul cosmic este alternanţa vieții şi a morții, a 
intrării ŞI ieșirii din existență, fie a unei persoane, fie a unei lumi; este alternanţa atât a respirației 
macrocosmice, cât şi a celei microcosmice şi a respirației; este pulsul ritmic al mișcării și al 
schimbării atât în univers, cât şi în individ. 

Firele de urzeală sunt razele imuabile şi principiale care provin din centru și trec prin stările 
de existenţă; firele de bătătură sunt acele stări în sine, aplicaţiile variabile și contingente ale 
principiului la condiţii particulare. Imaginea este cea a razelor Soarelui (firele de urzeală) care 
iradiază lumile (firele de bătătură), cu Soarele îndepărtat la o distanţă infinită, astfel încât razele sale 
sunt paralele“, şi cercurile concentrice pe care le traversează, fiind circumferinţe de infinită 
întindere, devenind linii drepte“ 
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Fig. 56: Asimilarea simbolismelor Soarelui şi războiului de țesut 


Ghergheful este cosmosul. Raza de urzeală (de sus) este polul Esenţial al universului; grinda 
de Jos este polul său substanțial; sau, transpunând simbolismul, fasciculul superior este Cerul şi cel 
inferior este Pământul. Firele de bătătură sunt planurile existenţei sau nivelurile ființei; firele de 
urzeală sunt razele de informare a Luminii sau a Respirației, care leagă Principiile superioare şi 
inferioare. Împreună cu grinzile laterale de susţinere, războiul de ţesut formează un dreptunghi care 


58 RV I1.3.6. Despre țesutul timpului vezi RV V.5.6; IV.13.4, V.10.7. 42 şi urm .; X.8.37-39. 

59 SB XIV.2.2.22. 

60 SB IX.4.1.8. 

61 BU III.6.1; cf. Eliade, 1965, pp. 172f. 

62 BU [11.8.7-8. 

63 Mund. Up. II.2;5. 

64 BG VIII.22. 

65 BG IX.4; Cf. XI.38. 

66 Deoarece sunt consideraţi a fi în fizica luminii. 

67 Există cazuri în care firele de urzeală sunt strânse dintr-un centru sau dintr-un inel, mai degrabă decât dintr- 


o grindă de deformare. 


încadrează o reţea întrețesută de fire, care este exact forma mandalei*. 


i E N] Essence (Heaven) 


Planes of 
Existence 


Rays or Light 
or Breath 
Substance (Earth) 


Fig.57: țesătura ca imagine a cosmosului. 


În acest simbolism, planul mandalei este văzut ca vertical, cu Raiul deasupra şi Pământul 
dedesubt, astfel încât să reprezinte o secțiune transversală prin multiplele stări ale existenţei. 
Indiferent dacă războiul de ţesut stă vertical sau orizontal, se aplică aceleaşi considerații simbolice, 
deoarece este posibilă transpunerea unui simbolism vertical de acest tip pe un plan orizontal luând 
una dintre direcţii ca „sus”. Când sunt orientate în acest fel, liniile de reţea ale mandalei pot fi luate 
pentru a reprezenta firele de respiraţie ale esenței, care rulează vertical şi firele de respiraţie ale 
substanţei, care se desfăşoară în unghi drept faţă de ele şi orizontal. Punctele nodale ale 
încrucişărilor lor sunt atunci atâtea „concentrații” ale Respiraţiei, fiecare reprezentând un „obiect” 
sau un fenomen al planului de existență sau al planului de a fi luat în considerare şi fiecare în acest 
mod reprezentând o hierofanie pneumatică. 

Alternativ, într-un simbolism complementar, planul liniilor de reţea poate fi luat ca 
orizontală mai degrabă decât verticală şi în acest caz reprezintă planul unui nivel de existenţă: 
urzeala şi bătătura Filetele de respirație sunt atât de multe reproduceri ale direcțiilor emanând din 
centrul planului. Fiecare traversare este implicit o cruce tridimensională; o verticală trece prin 
fiecare punct pe planul existenţei (sau al ființei) pe care îl reprezintă pânza, care leagă acel punct 
înapoi de centru. În acest simbolism, ca şi în primul, punctele de intersecţie sunt atât de multe 
„specificaţii” ale Respiraţiei; în fiecare moment Respirația se dezvăluie ca un aspect al formei. 


Fig. 38: țesătura ca plan orizontal sau nivel de existenţă. 


d. Simbolismul pânzei de păianjen. 

Aceeaşi formulă este exprimată în „imaginea păianjenului şi a pânzei sale”. În miturile 
multor culturi, păianjenul este asociat cu Luna, care ţese destinele oamenilor”, dar în Brahmanas 
este echivalat în mod specific cu Soarele care centrează cosmosul”!. „Ca un păianjen, cel pe care 


68 Vezi mai sus, p. 104. 

69 Simbolismul pânzei de păianjen este dezvoltat de Coomaraswamy, 1935b, pp. 396 şi urm .; 1977, 2, p. 76, 
nr. 40; Eliade, 1965, p. 172; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 1, p. 92, s.v. Araignee. 

70 Eliade, 1958b, p. 181; Cirlot, 1962, p. 290. 


7l KB XIX.3. 


Dumnezeu îl înconjoară cu fire extrase din substanţa primordială (pra-dhana)”?; „Pe măsură ce un 


păianjen își roteşte firele ... chiar și aşa din Sine ies toate respiraţiile, toate lumile, toate divinitățile, 


toate fiinţele”; „Aşa cum un păianjen emană și trage (firul său) ... tot aşa din Nemuritorul 
5 3:2 Ei Ei E] 


universul ia naştere”; şi „La fel cum un păianjen îşi produce propriile fire ... tot aşa Brahman 
Ei e Ma Azi] Ei Ei 


creează lumea fără ajutor sau orice mijloace străine””. 

Țesutul pânzei este manifestarea lumii (kalpa); retragerea acestuia este revenirea la non- 
manifestare (pralaya). Razele şi inelele concentrice ale pânzei de păianjen sunt urzeala şi bătătura 
lumii. Reţeaua modelează multiplele niveluri de existenţă iradiate de liniile de respirație. 

Pânza de păianjen este o plasă spirală care converge spre centrul său, unde stă păianjenul care a 
învârtit-o din propria substanţă. Păianjenul este sursa punctuală și principiul lumii şi este asociat 
astfel cu vulva (yoni)'€ şi buricul cosmic (nabhi): „De unde se învârt acele şapte raze, există buricul 


meu (al lui Agni)””. Soarele străluceşte cu şapte raze „pentru a forma rețeaua””*. 
% 


* * 


Simbolismele ofidiene şi arahnoide se unesc în mitul lovirii de către Indra a Șarpelui Vrtra 
pentru a elibera „cele șapte râuri” ale manifestării universale. Invocând-o pe Indra, Rg Veda spune: 
„Tu lovești păianjenul (aurnavabham) Vrtra, fiul lui Danu””. Vrtra, care este Principiul în modul 
privat, înainte de desfăşurarea lumilor, este atât Șarpele care conţine Apele ascunse în colacele sale, 
cât şi Păianjenul care nu a învârtit încă pânza lumii. EI este „Aurnavabha dur şi faimos” care, când 
este cucerit de Indra, împreună cu Şarpele Ahisuva, devine co-creatorul cosmosului“. 


e. Simbolismul Urnei lui Buddha 

Aceste asociaţii de ţesere din fire dintr-un centru sunt implicite în desemnarea obişnuită a 
păianjenului în Brahmane şi Upanisade, și anume urna-nabhi, în care nabhi este „butuc” sau 
„buric” şi urna este „firul păianjenului”; dar urna desemnează și una dintre cele treizeci şi două de 
semne caracteristice (laksana) ale unui Buddha, smocul de păr de pe sprânceană, care emite raze de 
lumină strălucitoare care luminează lumile“!. Tema este recurentă în literatura Mahayana, unde 
această emisie de lumină din urna este mijlocul obișnuit prin care Buddha oferă o viziune asupra 
multitudinii de Țări Buddha care umplu toate direcţiile sferei universului. Amitayur-dhyana-sutra 
oferă un exemplu: „În acel moment, Cel Onorat Mondial a scăpat o rază de aur dintre sprâncene. S- 
a extins la toate nenumăratele lumi din cele zece sferturi. La întoarcere, raza s-a aşezat pe vârful 
capului lui Buddha şi s-a transformat într-un stâlp de aur la fel ca Muntele Sumeru, în care țările 
pure şi admirabile ale Buddha din cele zece părţi au apărut deodată iluminate"?. În mod similar, în 
Sutra Lankavatara: "Atunci Binecuvântatul ... emise raze de lumină de la smocul de păr dintre 
sprâncene ... emițând raze de lumină care străluceau făcând ca focul de la capătul unui kalpa, ca un 
curcubeu luminos, ca soarele care răsare, aprins strălucitor, glorios. .. "%5. Şi în Saddharma- 
pundarika-sutra scrie: "În acel moment a apărut o rază din cercul de păr dintre sprâncenele 
Domnului. Se întindea peste optsprezece sute de mii de câmpuri de Buddha în cartierul estic, deci 
toate aceste câmpuri de Buddha au apărut în întregime iluminate de strălucirea sa ... "5%; şi în mod 
similar în momentul apariţiei stupa“ descrisă în aceeași sutra, Buddha aruncă o rază de lumină din 


72 Svet. Up. VI.10. 

73 BU II.1 .20. 

74 Mund. Up. 1.1.7. 

75 BSSB [1.1.25. 

16 Coomaraswamy, 1935b,p. 396 &n. 32. 

77 RV 1.105.9. 

78 RV 1.164.5. 

79 RV. ILI11.8 

80 Coomaraswamy. 1935b, pp. 393 & 396. 

sl De exemplu, în SPS; Lalita Vistara 397,17; Lankavatara-sutra XIII.4. (Suzuki, 1932, p. 13); etc. 
82 DS 1.5 (Cowell, Muller şi Takakusu, 1894, p. 166). 

83 Lahkavatara-sutra XIILA4 (Suzuki, 1932, p.. 13). 
84 SPS I (Kern, 1884, pp. -20f.). 


85 Vezi mai sus, pp. 55f. 


urna sa în care devin vizibile „multe sute de mii de koti de câmpuri Buddha, asemănătoare cu 
nisipurile Gangelui", în fiecare dintre cele zece direcţiis. Multe picturi ale Buddha şi Bodhisattva le 
arată cu urna care emite raze de lumină“. 

Semnificaţia imaginii este clară: Buddha, Centrul Soarelui (nabhi) şi Ochiul central al lumii 
(cakkhum loke), umple lumile cu raze de fire strălucitoare, răsucite din punctul de conştiinţă 
Buddha concentrat situat în plexul cavernos (ajna-cakra, „cakra de comandă sau de ordonare”) între 
sprâncene şi identificat cu Ochiul lui Buddha (buddha-caksus), „al treilea ochi” al budismului 
popular. 


Fig. 60: 
a. Bodhisattva Bhrkuti (Jap. Bikutei. „„Încruntarea ”), prezentată aici în aspectul ei benign. 
b. Bodhisattva Tathagata-orna (Jap. Nyorai Goso), care întruchipează calităţile confuziei lui 
Buddha pe frunte. Poartă un smoc de păr strălucitor pe un lotus. 
c. Bodhisattva Krodha-candra-tilaka (Jap. Gatten, „Locul lunii mânioase ”). 


Calitățile urnei sunt personificate în Bodhisattva Tatha-gataorna (Jap. Nyorai Goso Bosatsu) 
care este arătat ca un reflex al lui Buddha Sakyamuni în Mandala Matricială a Budismului 
Shingon“, unde apare purtând un lotus care susţine o urna care radiază flăcări de lumină”. O altă 
ipostază a urnei este Bodhisattva Krodha-candra-tilaka (Jap. Funnu-gatten Bosatsu), care apare şi în 
Mandala Matricială ca reflex al Vajrasattva. Termenul „punct de lună” (candra-tilaka, jap. Gatten) 
din numele său, care este literalmente „Locul lunii mânioase”, este urna, lumina care arde 
obstacolele pasiunilor. În această legătură, Subhakara-simha spune că „acest locuitor al diamantului 
este născut din părul de pe fruntea lui Buddha şi acesta este motivul numelui său; strălucirea părului 
este ca aceea a lunii pline şi, prin urmare, aşa se numeşte”. Asociaţiile analogice sunt implicite în 


86 SPS XI (Kern, 1 884, pp. 231 f.) 

87 A se vedea, de exemplu, (Okazaki, 1977, p. 107, şi pis. 81-83 şi 89. 
88 Se presupune prin analogie cu al treilea ochi al lui Siva. 

89 Vezi MKDIT, P. 1751, s.v., Nyorai Goso Bosatsu. 

90 MKDIT, p. 519, s.v., Goso. 


91 Subhakarasimha, citat în MKDIJT, p. 1966, s.v., Funnu Gatten Bosatsu. 


persoana unui alt Bodhisattva din mandala, Bhrkuti („Fruntea încruntată”, Jap. Bikutei), care a 
izbucnit într-o formă de ferocitate extremă din urna Avalokitesvara când Bodhisattva se încruntă 
pentru că Bodhisattva care întruchipează Înţelepciunea părea să fie pe cale să distrugă întreaga lume 
prin puterea necontrolată a analizei şi, prin urmare, dezintegratoare a Cunoştinţei. În mit, echilibrul 
necesar al Înţelepciunii şi al Compasiunii - și al unei lumi ordonate - este restabilit atunci când 
Bodhisattva Înţelepciunii sunt depășite de înfricoşătoarea apariţie a lui Bhrkuti, care reprezintă 
puterea aspectului integrator al Compasiunii lui Avalokitesvara”?. 


f. Simbolismul laţului şi plasei din mitul lui Varuna 

Crearea cosmosului este răspândirea dintr-o plasă pneumatică; universul este ordonat de 
încrucișarea cablurilor Duhului. Conceptul este ipostatizat în persoana lui Varuna”, care este 
stăpânul maya, al artificiului care produce cosmosul”: „EI a legat orele zilei prin artificiu (maya”) 
"5: şi, aşa cum am văzut, maya este măsură”. Artificiul lui Varuna este măsurarea lumilor prin 
cablul său; el își aruncă plasa pe suprafaţa apelor. Măsurarea lui este făcută de Soare, Ochiul său, cu 
care cercetează întregul univers”; el este zeul care, „păstrându-se în spaţiul mediu, a măsurat 


Pământul cu Soarele ca măsură”; care „a făcut pentru Soare un traseu larg pe care urmează să-l 


urmeze”, şi care „a separat pământul ca un măcelar care separă o piele pentru a o răspândi sub 
soare"!%. Prin urmare, la fel ca şi cosmocratorii Brahma şi Visvakarman, are patru feţe, dintre care 
una" este ca faţa lui Agni”!"!. El măsoară cele șapte direcţii: „Eşti un mare zeu, o Varuna; din gura ta 
curg cele şapte râuri, ca printr-un canal adânc"!%?. Cele şapte râuri curg la fel de la gura Şarpelui 
Vrtra atunci când sunt făcute să se caşte de fulgerul lui Indra'%, şi, în acest sens, semnificaţiile 
simbolice ale Varunei şi Vrtrei se unesc. Ambele nume se referă la rădăcina vr, „a înconjura, a 
acoperi” sau „a reţine, a verifica”: „EI acoperă sau leagă toate lucrurile şi, prin urmare, este (numit) 
Varuna (vr + unan)”"*. Cele două nume fac referire la Ape şi mai ales la „Apele cuprinse”: „Marele 
Varuna a ascuns marea ...”!%. Indra îl loveşte pe Șarpe pentru a elibera Apele; aşa că el salvează 
victimele „legate” de Varuna și le „dezlănțuie”!%. În plus, 


92 Subhakarasimha, quoted in MKDIT, p. 1845, s.v.,, Bikutei Bosatsu. 

93 93. See Eliade, 1952, pp. 95 ff; 1958b,pp. 67 ff., Dume'zil 1 934, passiai 1 940, passim; Levi, 1898, 
pp. 153 ff; Hopkins, 1920, pp. 116 ff; Bergaigne, 1978, 3,pp. 114 ff.; Danidlou, 1964,pp. 118 ff. 

94 RV VI.48.14? X.99.10. 


95 RV VIIL.41.3. 

96 A se vedea mai sus, p. 29. 

97 RV 1.164.44; cf. VIL.61.1. 

98 RV V.85.5,; cf. mai sus, p. 31. 

99 RV 1.24.8; cf. RV VII.87.1. 

100 RV V.85.1; cf. "Bergaigne, 1978, p. 123. 

101 RV VII.88.2. 

102 RV VII.58.12. 

103 Vezi mai sus pp 64 f., Mai jos, pp. 184 şi 313 etc. 

104 Unadl Sutra 3.53, în Danielou, 1964, p. 120. Despre relaţia etimologică a celor două nume a se vedea și 


Bergaigne, 1978, 3, pp. 115 şi urm .; Coomaraswamy, 1942, pp. 29 şi urm .; dar cf. etimologia alternativă şi acum 
mai larg acceptată dată mai jos. Chiar dacă, totuşi, numele Varuna nu derivă direct din rădăcina vr, se referă la el. 

105 RV IX.73.3. Prin această asociere, Varuna devine în vremea următoare Zeul Apelor, dătătorul ploii şi 
conducătorul Nagas (de exemplu, în Mbh 11.9), rol pe care îl joacă atât în hinduism, cât şi în budism. Vezi Danielou, 
1964, p. 119. 

106 Dumezil, 1934, pp. 79 şi urm. 

107 Haya4arsa Panaratna, citat de Danielou, 1964, p. 120. 


Fig. 61: 
În iconografia budistă japoneză Varuna, (Jap. Suiten) este afișat aşezat pe o broască ţestoasă în 
mijlocul apelor. Poartă o coroană naga și ține un șarpe-laț în mâna stângă. 


EI este „o mie de ochi” (sahasraksa)'% și supraveghează acţiunile oamenilor, pedepsind cu 
„robie” pe cei care încalcă Legea universală stabilită şi definită de tiparul plasei sale!%*. EI este 
„Liantul” care înveleşte sau întemniţează pe cel rău în osteneala lui; el este „Domnul care 
pedepseşte, este regele a cărui datorie este de a pedepsi”. Numele său reflectă această funcţie, 
derivând din rădăcina indo-europeană uer, „a lega”, de unde derivă şi cuvinte precum sanscritul 
varatra, "curea, cordon"!!!. Vedele conţin multe petiţii pentru eliberarea frânghiei sau plasei lui 
Varuna: "O eliberează din legăturile lor pe cei care sunt legaţi"!?. În mod similar, zeii pereche 
Mitra- Varuna" au multe legături"!!5; şi atributul este, de asemenea, acela al întregului grup de 
Adityas, care „au legături pregătite pentru cei perfizi, pentru înşelător”!!*. Aceasta este semnificaţia 
corzii pe care o poartă Varuna. Este laţul (pasa), capcana, folosit pentru prinderea animalelor la 
vânătoare și „animalele” de la vânătorile lui Varuna sunt „fiinţe vii” neregenerate (pasu): animalul 
este prins în cursă și fiinţa vie este legată de condiții limitative care îl leagă în starea sa particulară 
de existență. A scăpa de cursă înseamnă a scăpa de acele limitări, a fi eliberat de reţeaua spațiului, 
de ostenelile timpului, de legăturile egoismului, astfel încât nu mai este adevărat pentru el să spună 
gândind „Eu sunt el”, Acesta este al meu, se leagă de sine ca o pasăre în cursă"!!5. 


Deci, de asemenea, Nirrti le leagă pe cele destinate distrugerii'”* şi imnurile se adresează 
zeilor, cerând să fie ferite de „legăturile lui Nirrti'%, laţul ţinut de zeul cu cap de elefant Ganesa, 
creatorul și îndepărtarea obstacolelor, este mijlocul de a înfrânge recalcitranţii și de conducere a 
vrednicilor. 


108 AV IV.16.2-7 etc .; RV [.35.7fF.; VIL.34.10. 
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110 Manu Smrti [X.245, citat de Danielou, 1964,p. 119. 
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113 RV VIL.65.3. 

114 RV 11.27.16. 

115 MU III.2. 

116 Pentru uşa soarelui, vezi mai jos, pp. 268 şi urm. 

117 Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 308f., s.v. pasa; Guenon, 1962, p.340. 

118 RV VIII.8.5-8. 

119 RV [1.30.2. 

120 RV [1.13.9. 

121 AV VL96.2; VIII.7.28; VIII.2.2; etc. 

122 Mbh XI1.3446. 

123 Mbh [I1.16813. 

124 AV VI.63.1-2; TS V.2.4.3; SB VII.2.1.15. 
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g. Simbolismul lațului şi plasei în Buddhism. 
Budismul oferă paralele pentru aceste formulări. Aşezarea unei rețele de respiraţie pe un 
„câmp” (ksetra) sau lume este o metaforă comună în sutre. Amitayur-dhyana-sutra descrie 


şaisprezece meditații despre Buddha Amitabha, care includ meditații în care Ţara pură a lui 
III Pra mncaitaie este asupra 


soarelui (înfiinţarea centrului); următoarea meditaţie este pe apă, care este vizualizată ca schimbarea 
în gheaţă şi apoi în lapis lazuli, transparentă şi strălucitoare, şi susținută de un steag auriu care se 
extinde până la cele opt puncte ale busolei şi completează complet câmpul. „Peste suprafaţa solului 
de /apis lazuli există frânghii de aur întinse, împletite transversal şi împărțite prin şiruri de şapte 
bijuterii ..."1%. Frânghiile de aur care împarte sub formă de raze Țara Buddha sunt şnururi de 
respiraţie, aşezate pe mintea interioară- câmpul meditatorului- prin tehnici de respirație controlată 
(pranayama). Mandala interioară este măsurată, articulată spaţial şi temporal, prin respiraţie 
măsurată. O pictură budistă obișnuită din Orientul Îndepărtat, Mandala Pământului Pur (Jap. Jodo 
Mandara), care serveşte drept suport meditaţional pentru cele şaisprezece vizualizări prescrise în 
sutra, arată un teren împărţit de linii de reţea de aur. Acelaşi teren reticulat este o convenție în 


mandalele tuturor şcolilor budiste”. 


Fig. 62: Vizualizarea terenului reticulat al Pământului Pur al lui Buddha Amitabha, una dintre cele 
șaisprezece meditații descrise în Amitayur-dhyana-sutra. 


Vairocana Tathagata din Mandala matricială a budismului shingon japonez întruchipează 
Principiul (*, Ch. Li, Jap. Ri), modelul înnăscut al ordinii care străbate şi susține lumea fenomenală. 
Personajul reprezintă marcajele de pe jad, bobul unei bucăţi de bambus, fibrele unui muşchi sau 


firele unei ţesături, adică reţeaua formată din „Legea interioară” a lucrurilor'*%. 


Fig. 63: Un detaliu al secțiunii centrale a Mandalei Lumii Matriciale care arată solul reticulat pe 
care este pictat lotusul cu 8 petale. 


Buddha Vairocana (Jap Dainichi, „Marele Soare”), în aspectul său de Corp al Principiului 


126 ADS 9-10 (Cowell, Muller şi Takakusu, 1894, pp. 169-171). 
127 Vezi de exemplu, ilustrațiile celor şaisprezece vizualizări prezentate BKDIT, pp. 2406-8, s.v. Jurokukan. 
128 Sze, 1957, pp. 30-31 & 101; cf. Cook, 1977,p. 128, n. 15. 


(Jap. Rishin) întruchipează acest concept al rețelei de ordine care străbate lumea și împărtășește 
astfel caracteristici cu Varuna vedică, care personifică în mod similar Legea inerent structurantă în 
cosmos. Vairocana rămâne în centrul roții lumii, care este recipientul şi sursa oricărei ordine, locus 
al Principiului care guvernează existențele fenomenale, punctul care este coincident cu Legea 


cosmică şi supracosmică!”. 


Fig. 64: Mahavairocana Tathagata (Jap. Dainichi Nyorai) în Mandala Mat World, unde el 
reprezintă Principiul care susţine universul. 


Aceasta este şi locuinţa lui Varuna, astfel încât imniştii scandează: „Fie ca noi, o Varuna, să 
câştigăm naosul Legii”!%. Când textele vedice descriu procesiunea (Brahman-) Yaksa Varuna!” ca 
„un Mare Yaksa în centrul lumii, procedând într-o strălucire (adică ca Soarele) pe spate (adică la 
suprafață) ale oceanului, în care sunt așezate zeitățile, „cum ar fi ramuri în jurul trunchiului 


Arborelui”*?, ele ar putea descrie Maha-vairocana în centrul Mandalei Matriciale. 
% 


* * 


Plasa este personificată în Bodhisattva Jaliniprabha, „Plasa Splendorului” (Jap. Komo 
Bosatsu), care reprezintă nenumăratele calităţi ale Înţelepciunii din Manjusri, care calități formează 
o splendoare asemănătoare rețelei de lumini care se reflectă reciproc, atrăgând fiinţele spre 
Iluminare. Atributul ei este laţul Înţelepciunii sau al reţelei'”?. 


Fig. 65: Câteva divinități purtătoare de laţuri şi plase din panteonul budist: 


a. Jaliniprabha Bodhisattva (,, Plasa Splendorului ”), care poartă o plasă în mâna dreaptă. 
b. O altă formă de Jaliniprabha, care poartă un laţ, 


129 MKDIT, p. 1937, s.v., Busshin. 

130 RV 11.28.5. 

131 Yaksa este echivalat cu Varuna în RV VII.88.6 şi X.88.3. 
132 AV X.7.38; cf. RV X.82.6. 

133 MKDIT, p. 545, s.v., Komo Bosatsu. 


134 Vezi Edgerton, 1 970, s.v., Jalini. 


c. Vajrapasa Bodhisattva, ("Diamond Noose”), care poartă şi un laţ, 
d. Acalanatha Vidyaraja (Jap. Fudo Myo-o), „Imobil, care ţine Sabia Inţelepciunii în mâna 
dreaptă şi un laţ în stânga. 


Laţul (pasa) este atributul altor divinități budiste, mai ales figura furioasă a lui Acalanatha 
(Jap. Fudo Myo-o, „Regele Dharani, Nemuritor”), care întruchipează Înţelepciunea care taie 
pasiunile şi eronatele forme de cunoaștere care împiedică atingerea Iluminării. Ține sabia 
Înţelepciunii în mâna dreaptă, cu care răstoarnă aceste piedici, iar în stânga ţine „frânghia de legare” 
(Jap. Baka no nawa) cu care zăpăceşte demonii obstrucţiei şi atrage fiinţele spre Eliberare!*. 
% 


* * 
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Secta Hua-Yen (Jap. Kegon) a budismului foloseşte această metaforă a reţelei Indra pentru a 
elucida conceptul de identitate şi intercauzalitate reciprocă a tuturor fenomenelor. În Raiul lui Indra 
există o plasă minunată cu o bijuterie aşezată la fiecare dintre „ochi” sau încrucișări, în așa fel încât 
fiecare dintre aceste nenumărate pietre să le reflecte pe toate celelalte şi să se reflecte la rândul lor 
în fiecare dintre ele. Întregul este oglindit în parte și partea este oglindită în fiecare porţiune a 
întregului, astfel încât să formeze o incomensurabilă radianţă de reflecţie reciprocă'*. Fenomenele 
lumii se corelează într-o manieră analogă. Relaţia lor statică este una de identitate reciprocă!*”, iar 
relaţia lor dinamică este una de intercauzalitate reciprocă (pratitya-samutpada)'**. 

În ceea ce priveşte modelul cosmogonic descris anterior, Centrul (A) este reflectat în fiecare 
punct de pe fiecare dintre suprafeţele sferelor care îl înconjoară; şi oricare dintre aceste puncte ar 
putea fi luat ca punct care le centrează pe toate celelalte. Aceasta oferă imaginea unui spațiu extins 
la nesfârșit în toate direcţiile și „împachetat” cu puncte contigue, fiecare fiind centrul unei serii de 
sfere contigue şi concentrice. Dacă punctul A din model este luat ca centru şi B este reflectarea 
acestuia pe planul pământului, este evident că acesta din urmă poate fi luat la fel de bine ca centrul 
unei serii de sfere în acelaşi mod ca A, ca B atât de similar pentru toate punctele (C, D, E. etc.) de 
pe suprafaţa sferei sau pe care se află şi pentru punctele (B, B, B ..; C, C, C. .. etc.,) care le 
corespunde pe suprafeţele celorlalte sfere. Punctele se reflectă reciproc, iar sferele pe care le 
centrează sunt interpenetrante și interfuzate. 


Fig. 66: Reflecţia reciprocă a centrelor şi interpenetrarea sferelor în cosmos. 


O circumferință nu poate exista fără un centru; îndepărtați centrul şi circumferința încetează 
să mai existe. A elimina oricare dintre punctele din modelul exemplar înseamnă a face inexistente 
toate sferele care îl înconjoară; toate punctele sunt dependente de fiecare dintre ele. 

Această interdependenţă totală a întregului şi a părților oferă un model al doctrinei Hua-Yen 
cu privire la operațiunea cauzalității. Părţile întregului cosmic și întregul şi părțile sale sunt legate 


135 Vezi MKDIT, 1 955, s.v. Fudo Myo-o; BKDIT, p. 4486, s.v., Fudo Myo-o; Getty, 1962, p. 35; Saunders, 
1960, pp. 172 f., S.v., Kensaku („Noose”) şi p. 182. 

136 Cook, 1977, p. 2. 

137 Ch. hsiang chi, Jap. sosoku. 


138 Ch. hsiang yu, Jap. soyu. 


între ele prin interdependență cauzală (pratitya-samutpada). Fiecare entitate fenomenală (dharma) 
este cauza (hetu) pentru totalitatea altor entități fenomenale; totalitatea fenomenelor depinde şi este 
susținută de fiecare fenomen; iar întregul este cauza entității unice. Fiecare entitate este cauza 
întregului și este cauzată de întreg: acesta este conceptul Hua-Yen al dharma-dhatu, un univers de 
părți reciproc interpenetrante, conectate între ele într-o non-dualitate indisolubilă (advaita) prin 
interdependență cauzală. Dharma-dhatu, universul, „apare” prin cauzalitate interdependentă; 
entitățile fenomenale nu au altă esenţă de sine (svabhava) decât în această interdependenţă; nu au 
nicio existență independentă şi derivă în întregime din cauzalitatea interdependentă; şi în aceasta 
este Golul lor (sunyati). Toate entităţile cosmosului se pătrund neobstrucţionate!* în dependenţa lor 
reciprocă şi constituie astfel dharma-dhatu-kaya, Corpul lui Buddha, sinonim cu tarhagata-garbha. 
Doctrina tathagata-garbha prezintă "un univers întreg conjunctiv, văzut corect ca identitate 
reciprocă şi interdependenţă a tuturor obiectelor separate disjunctiv care o constituie, această 
totalitate fiind nimeni alta decât Mintea Unică şi Corpul Unic al lui Buddha . Aceasta este 
identitatea fenomenelor cu fenomene. Buddha dharma-dhatu este complet prezent nu numai la 
ființele umane, ci la furnici, iarbă și murdărie. Aceasta este Numai Mintea, sau Mintea Unică, 
identitatea reciprocă şi interdependenţa tuturor fenomenelor. Realitatea este dharma-kaya şi este 
tathagata-garbha în măsura în care toate fenomenele fără excepție participă la această realitate 


fundamentală!“ 


5. MANDALA EXPRIMATĂ ÎN STUPA. 


a. Planul Stupa ca Mandală. 

Planul orientat al sfupa este o mandala. Orientarea şi axele încrucișate ale planului stupa 
proclamă prezenţa mandalei. Ritualul de stabilire a unui plan de stupă este acelaşi cu cel pentru 
înfiinţarea unei mandale. Planul mandala este o prefigurare a conţinutului simbolic care urmează să 
fie întruchipat în structură. Așa cum baza sa de zidărie pătrată este fundația sa fizică, tot aşa 
mandala marcată pe sol este fundamentul metafizic al stupei, un program de prognostic sau 
prognoză a ceea ce va semnifica clădirea în ansamblu; este un rezumat preliminar al semnificațiilor 
esențiale ale stupei. Stiva de stupe este o dezvoltare tridimensională a semnificaţiilor metafizice 
conținute ca potenţialități în mandala. 


Fig. 67: Stupa dispuse în modele de mandala pe Candisul javanez. 1. Candi Pawon. 2. Capela 
Sewu. 3. Candi Mendut. 4. Candi Kalasan. 


Stupe singure sunt dispuse ca mandale şi grupurile sunt, de asemenea, aranjate în modele de 
mandala. |n Asia Centrală, Tibet, Birmania și China se găsesc grupuri de cinci stupe, unul central şi 
celelalte dispuse în cele patru direcții, iar Asia Centrală prezintă un aranjament în care acest stupă 


139 **** Chineză. shih Shih wu ngai, Jap. jijimuge. Vezi Cook, 1 977, p. 36; cf. BKDIT, p. 1617, s.v. Jijimuge 
hokkai. 
140 Cook, 1977, p. 52. 


de cinci ori este însoțită de patru grupuri de 25 de turnuri stupe. 


Fig. 68: Stupe aranjate pentru a forma mandale. A. Stupe în grupuri de 25 dispuse în direcţii 
diagonale în jurul unui grup central de 5 stupe la Chotscho, Sin-kisng, Turfan. b. Planul stupelor 
pe Candi Bungsu, Muara Takus, Sumatra. 


Fig. 69: Stupe cu turnuri auxiliare aranjate pentru a forma mandale. În fiecare caz, cele cinci 

turnuri reprezintă Muntele Meru şi cei patru munți mai mici care îl înconjoară în cele patru direcții 

ale spaţiului. Pentru a permite accesul scărilor şi intrarea de-a lungul axelor în direcțiile 

cardinale, turnurile auxiliare sunt mutate în direcţiile intermediare, dar acest lucru nu afectează 
simbolismul mandalei. 
a. Planuri cu turnuri în direcțiile cardinale și intermediare. Cele două forme de mandala sunt 
simbolic echivalente, 
b. O stupă lamaistă în Peking. China. 
* 
Fig. 70: Stupa cu turnuri aranjate pentru a forma mandale. 

a. Stupa Mahabodhi de la Bodhgaya, India. Acesta este turnul-stupă prototipic care are turnuri 
auxiliare în cele patru direcţii pentru a forma o mandala. Formula se repetă la vârful turnului, 
b. Stupa Mingalazedi, Pagan, Birmania. Există o stupă mare și una mică în fiecare dintre cele 


patru colțuri ale terasei superioare și o mică stupă în colțurile fiecărei terase inferioare, 
c. Wu t'a sze stupa, China, 


d. Planul şi înălțarea unei stupa lamaiste chineze. 
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b. Mandala în cadrul Stupa. 

Mandala nu aparține exclusiv sectelor tantrice ale budismului, dar este, de asemenea, 
prezentă în mod explicit în stupele Hinayana şi în cele ale şcolilor non-tantrice din Mahayana. Dând 
un exemplu de mandala înfiinţată într-o stupă Hinayana, Mahavamsa relatează modul în care regele 
Duttagamani a plasat în camera relicvă Marea Stupa din Sri Lanka o imagine a lui Buddha așezat 
sub un copac Bodhi de aur și argint și ornat cu pietre preţioase!“!. La aceasta s-au adăugat alte şapte 
imagini ale lui Buddha, „cu faţa către celelalte şapte regiuni ale cerurilor”, şi imagini ale lui 
Brahma, Indra și ale celorlalţi zei'”. Grupul, înconjurat de o balustradă îmbogăţită cu pietre 
preţioase, este aşezat în o formă clasică de mandala, cu Arborele în centru înconjurat de Buddha în 
cele opt direcții. 

Cutuile de depozit care sunt plasate la nivelul pietrei de temelie în multe stupe au adesea 
forma şi funcţia unei mandale. Tipul este reprezentat de yantragala stupelor din Sri Lanka, o placă 
de piatră pătrată care conține 9, 17 sau 25 de găuri pătrate dispuse în 3, 4 sau 5 rânduri. Acestea 
„pot fi văzute în aproape orice sit străvechi din Ceylon”!%. Găurile conţineau imagini ale dikpalelor, 
păzitorii celor zece regiuni ale spațiului (cardinali, ordinali, zenit şi nadir), animalele celor patru 
direcții (taurul, leul, calul şi elefantul)“, şi imagini ale divinităţilor hinduse legate de direcțiile 
spațiului și de ciclurile timpului. Mandala formată în acest mod a fost adesea centrată de o 


141 Arborele este axis mundi (vezi mai jos, pp. 180 şi urm.), înruditul Muntelui Cosmic (vezi nr. 144 de mai 
Jos). 

142 Mahavamsa XXX.72. 

143 Paranavitana, 1946, p. 23; vezi şi O'Connor, 1966, p. 57; .cf. Gail, 1980. p. 263. 

144 Pentru aceste animale din cele patru direcţii vezi mai sus, pp. 70 şi urm. Dispuse în modul descris, cele 


patru animale au fost găsite în stupe în alte locuri. Vezi O'Connor, 1966, p. 54. 


reprezentare a Muntelui Meru'%. 


Conceptul mandalei este transmis alternativ în unele stupa din Sri Lanka și în multe stupe 
nepaleze printr-o mică cameră de piatră construită în centrul garbha, împărțită într-un spațiu central 
înconjurat de opt compartimente în direcții. In stupele nepaleze fiecare dintre aceste spaţii conțineau 


așa-numitul verset dharmakaya („Corpul Dharma”), simbolizând un aspect al Adi Buddha'“. 
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Fig. 71: Planul și secţiunea camerei relicve a stupei Kiri-Vehera, Polonnaruwa, Sri Lanka, așezată 
ca o mandala cu un Munte Meru în fiecare dintre cele patru direcţii cardinale şi în centru. 


Fig. 72: Piatra fundamentală a Asuka Dera, Nera, Japonia. Are o cavitate pătrată în centru pentru 
a primi depozitul de fundaţie; din această cavitate șanțurile rulează în direcţiile N-S şi E-W,; iar un 
al treilea şanţ se desfăşoară dintr-o poziţie uşor vestică de sud până la una ușor estică nordică 
pentru a indica Porţile strămoşilor şi respectiv zeii. 
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Fig. 73: Mandalele formate din yantragalele stupelor din Sri Lanka. Acestea arată în mod 


caracteristic 9, 17 sau 25 de pătrate. 


145 Paranavitana, 1946, pp. 20-23; O'Connor, 1966, p. 57; cf. Gail, 1980, p. 263; Marshall, 1918a, pp. 40f. 4 
45f. În unele cazuri, un arbore Bodhi înlocuieşte Meru. Hayamata XI1.60, vorbind despre depozitul de fundaţie al 
clădirilor budiste, spune: „Fundaţia unui sanctuar Sugata (= budist) include un asvattha (= Arborele Bodhi), o vază, 
un leu şi o umbrelă de aur. Asvattha trebuie să fie în față, umbrela în spatele ei, vaza în stânga şi leul în dreapta 
"(Dagefis, 1 970, p. 6). Aranjamentul este cel al unei mandale. 

146 Descrierile exemplelor nepaleze sunt date în Toganoo, 1971, p. 466; Oldfield, 1880, pp. 210 şi urm .; 

Hodgson, 1874, p. 30. Exemplele din Sri Lanka sunt menționate în Paranavitana, 1946, p. 23. 


Fig. 74: Depozitul de pietre de la Angkor. 1 şi 2 sunt pietre de depunere de la vârțul turnului, iar 3 
și 4 arată pietrele de depozit superioare și inferioare, respectiv la stânga și la dreapta. 


Yantragala stupa din Sri Lanka este un caz particular al pietrei de temelie (adharasila) care 
este aşezată în centrul planului clădirilor hinduse şi budiste'“. Are forma unei plăci de piatră sau 
cutie împărțită în compartimente sau adâncituri, una situată în centru și alte 8, 16, 24 sau 32 care îl 
înconjoară în direcţii. În acestea sunt plasate pietre preţioase, discuri metalice, boabe de seminţe sau 
alte obiecte identificate cu divinităţile direcţiilor'*. În unele cazuri, piatra ia forma unui lotus, cu 
boabe de seminţe sculptate pe petalele sale!”. 

Un alt tip de piatră de fundaţie este împărțit în patru secțiuni egale prin două caneluri care se 
desfăşoară în direcțiile cardinale şi formează o cruce în unghi drept. Acest tip de piatră prezintă 
adesea cavităţi suplimentare sau o canelură secundară care indică nord-estul!“. Semnificaţia 
simbolică a acestui lucru se explică prin consideraţiile dezvoltate în cele ce urmează în legătură cu 
Poarta Soarelui care iese din cosmos, care este situată în nord-est. Această formă de piatră de 
fundaţie se găseşte în locaţii la fel de îndepărtate ca Kampuchea!“ şi Japonia, unde se găseşte în 
multe stupe antice, cum ar fi cele de la Asuka-dera!'”. 


c. Stupa ca Mandala a Buddhașilor Manusi. 

Fiecare stupă întruchipează o mandala. În unele prezenţa sa este exprimată în exterior prin 
acele elemente, cum ar fi porțile sau scările, care indică o dispunere transversală a axelor; în altele, 
aceasta este evidenţiată prin imagini de Buddha sau alte divinități situate în cele patru direcții. De 
acest tip sunt primele stupe Hinayana care arată cei patru Buddha Manusi în nişe atașate la suprafaţa 
cupolei sau la bază'*. 


147 Despre adharasila din templul hindus, vezi Kramrisch, 1946, p. 127 şi în special. n. 91. Pentru adharasila în 
templele de la Angkor, vezi Coede 1935, pp. 43-47; în Malaya, vezi O'Connor, 1966; Miel, 1960, p. 74. Pe cutii de 
depozitare şi pietre în S.E. Asia şi Angkor, vezi Coedes, 1935; Boisselier, 1 963, p. 133; Parmentier, 1906, pp. 291- 
295; 1918, 2, p. 414; 1909, p. 350; Finot, 1903, pp. 63-70; 1935, p. 283f.; Lunet de Lajonquiere, 1902 p. 313. 


148 Wales, 1977,p. 116; O'Connor, 1966, pp. 54 & 57, Lamb, 1960, pp. 71-81, 
149 Coedes, 1952, passim* O'Connor, 1966, p. 59; Wales, 1977, pp.115f. 

150 Vezi mai jos, p. 272. Cf. Coedes, 1940, p. 332. 

151 Vezi Coedes, 1940, p. 332. 

152 Kidder, 1972, p. 89, Sekai Bijutsu Zenshu, 1962, pp. 147 f. 


153 Wales, 1977, p. 60. 


Buddha Manusi este Buddha din eonul actual. Conform învățăturilor Hinayana şi Mahayana, 
Sakyamuni nu a fost singurul Buddha care a apărut în actualul kalpa, ci a fost precedat de Buddha 
Krakucchanda, Kanakamuni și Kasyapa, făcând astfel parte dintr-un grup de patru Buddha din 
această eră mondială. Acest grup este frecvent mărit la un quinar prin adăugarea lui Maitreya, 
Buddha care încă trebuie să vină şi există, de asemenea, referințe şi reprezentări textuale frecvente 
ale şapte, şi ocazional opt, Buddha din trecut. Fiecare dintre acești Buddha, indiferent dacă aparţine 
unui grup de patru, cinci, şapte sau opt, comemorează începutul unei ere mondiale!**. 


Fig. 75: Planuri de stupe care au scări sau Imagini Buddha în cele patru direcții. 


Fiecare dintre Buddha Manusi este asociat cu o direcţie a spațiului. Corespondenţa este de 
obicei dată cu Krakucchanda la centru, Kanakamuni la Est, Kasyapa la Sud, Sakyamuni la Vest și 
viitorul Buddha, Maitreya, la Nord'*?. Dar pe stupă funcţionează o altă schemă de corespondențe: 
Maitreya, care se distinge prin îmbrăcămintea sa de Bodhisattva, este ascunsă în centru, iar primul 
dintre Buddha terestru, Krakucchanda, este mutat în nord. 
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Fig. 76: Cei cinci Buddhi Manusi şi direcțiile spaţiului. 
a. Corespondenţa obișnuită a celor cinci Buddha Manusi și direcţiile. 
b. Locaţia celor cinci Buddha Manusi în Sstupă. 


Aranjaţi în acest mod, Buddha Manusi apar pe stupe în multe părți din Asia. Acestea sunt 
prezente printre sculpturile de la Sanci'*. Celebrul templu Nanda din Birmania consfinţește statuile 
celor patru Buddhi Manusi în cele patru direcţii, iar ultimele temple cu trei niveluri din Birmania au 
adesea o imagine centrală a lui Buddha la al doilea etaj şi cei patru Buddhi Manusi în capele din 


punctele cardinale ale etajului de mai jos. 


Fig. 77: Mostre de stupi cu Buddha Manusi în cele patru direcții: 
a. Templul Ananda din Birmania, care îl consacră pe Buddha Manusi, în nișe de pe laturile noastre 
ale unei mase centrale. 
b. O stupă Buddha Manusi din Nepal. 


154 Benisti, 1971, pp. 149 £, 


155 Mus, 1935,p.75,andcf.p. 435;  Waddell, 1895, pp. 305 Soekmono, 1976,pp. 8 f.; Getty, 1962,p.28. 
156 Marshall, 1918, pp. 35477. 


ec. O stupă Buddha Manusi din Nalanda, India. 
d. Shwe Dagon Burma, care conţine relicve ale Buddhașilor Manusi. 


e. Un relicvariu Buddha Manusi. 


Se spune că Shwe Dagon din Rangoon conţine relicve ale Buddhașilor Manusi, îngropate în 
clădire în cele patru direcţii'“. Aranjamentul se găseşte în Sri Lanka (în special în Wat-da-ge) şi în 
Nepal, unde legenda spune că Asoka a stabilit prototipul formei construind patru stupe în cele patru 
direcții pentru a comemora cele patru epoci ale lumii'*%. Formula reapare în Thailanda, Laos şi 
Kampuchea!”. 

Cu Manusi-Buddha aranjaţi în cele patru direcții ale stupei, ne întâlnim din nou cu o temă 


familiară. Prin prezenţa lor, stupa se căsătoreşte cu direcțiile spațiului, cu diviziunile timpului. 


157 Shorto, 1971, p. 79. 
158 Combaz, 1 935, p. 90. 
159 Benisti, 1971, p. 149 f. 


Buddha actualului kalpa, fiecare prezidând o epocă a lumii, stăpâneşte şi el un orient. Cele două 
coordonate ale cosmosului nostru fizic, spațiul și timpul, sunt surprinse în conformaţia structurii: 
timpul este cristalizat într-o figuraţie spațială. 


d. Stupa ca Mandală a Regențţilor din Cartiere/Sferturi. 

Forma mandala este, de asemenea, exprimată în mod deschis în stupă prin prezenţa 
imaginilor celor patru regenţi ai cartierelor (lokapala)'“. Zeii regenţi ai celor patru direcţii, numiţi 
„Patru Regi” - Dhrtarastra în est, Virudhaka în sud, Virupaksa în vest și Vaisravana (sau Kuvera) în 
nord - sunt zeități păzitoare, a căror funcţie este de a protejează Dharma şi, mai precis, protejează 
granițele mandalei, împiedicând intrarea forțelor perturbatoare sau demonice în zona sa sacră. 
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Fig. 78: Regenţii Direcţiilor: Virudhaka (primul), Vaisravana (al doilea), Dhrtarastra (al treilea) şi 
Virupaksa (ultimul). Dedesubt este mandala Regenţilor Direcţiilor. 


Arătaţi ca războinici îmbrăcaţi în armuri sunt frecvenți în basoreliefuri la baza stupelor din 
Asia Centrală , China, Japonia şi Tibet. Uneori sunt afişate singure şi alteori asociate cu Buddha din 
direcțiile cardinale. Ocazional decorează baza stupei în timp ce Buddha este prezentat la un nivel 


superior!€!. 


e. Stupa ca Mandala a Buddha Jina. 

Stupele construite de şcolile budismului Vajrayana sunt identificate în mod explicit cu 
mandala. Aşa este cazul cu stupele Adi-Buddha din Nepal și Tibet, „stupele de munte” din Birmania 
şi Thailanda, unele dintre stupele sectelor budiste esoterice (mikkyo) din Japonia și China şi, în 
primul rând, dintre toate, marea stupă javaneză a lui Borobudur. Acestea sunt toate stupele 
construite de sectele tantrice, pentru care mandala ocupă o poziție de primă importanță atât în 
doctrina lor, cât şi în practica lor. 

Aceste stupa sunt mandale solide. Ele întruchipează mandala celor cinci Buddha ai Victoriei 
(Jina-buddha), fiecare dintre ei stăpânind o direcție: Vairocana, „Soarele” sau „Strălucitorul”, se află 
în centru, (care se numește „condiţia în decădere”, askaram padam)'*; Aksobhya, „Neclintitul”, se 


160 Pentru Lokapala, vezi Sawa, 1971, pp. 130 şi urm .; BKDIJT, 1958, s.v .. Shitenno; Getty, 1962, pp. 166 şi 
urm .; Combaz, 1933, pp. 142 f. 
161 Combaz, 1933, pp. 142 f.; 1935,p. 90. 


162 Guhyasamaja 90, tradus de Tucci, 1961, p. 49. 


află în est, Ratnasambhava, „Nasterea bijuteriei”, se află în sud; Amitabha, „Lumina infinită”, se 
află în Occident; iar Amoghasiddhi, „Realizarea care nu este Vidă”, se află în Nord!*. 
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Fig. 79: Cei cinci Buddha Jina din Mandala Lumii Diamantelor şi locaţiile lor în direcţiile 
spațiului. 


Stupele cu cei cinci Jina Buddha sunt expresii ale Mandalei Lumii Diamantului (vajra- 
dhatu-mandala), o mandala care descrie lumea multiplicității şi a divizării, deoarece rămâne veşnic 
în syzigia non-duală cu o asemenea identitate indivizibilă şi adamantină (tathata). Este o mandala a 
cosmosului aşa cum este percepută prin Ochiul Înţelepciunii lui Buddha; este lumea văzută în 
lumina Cunoaşterii Totale care se acumulează cu iluminarea perfectă. 
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Fig. 80: Diamond-World Mandala, care este o mandala a celor cinci Buddha Jina şi a însoțitorului 
lor Bodhisattva în cele cinci direcţii ale spaţiului. Vezi și fig. 85 la p. 144. 


Potrivit Advayavajra, la un nivel de corespondenţă, cei cinci Jina Buddha sunt personificări 
transcendente ale celor cinci „agregate” constitutive (skandha) care alcătuiesc fiinţa individuală!*), 


163 Cei cinci Buddha sunt numiţi eronat Buddha Dhyani de către erudiţii timpurii. În ciuda criticilor faţă de 
utilizarea de către orientalişti a făpturii lui Conze (a se vedea, de exemplu, 1975, pp. 174 f.), aceasta se repetă 
uneori. 

164 Vezi Mus, 1935, p. 439; Tuccei, 1961, p. 52; Toganoo, 1932, pp. 453 & 454; Snellgrove, 1971, pp. 38 f. & 


Amitabha este discernământ (samjna), Ratnasambhava este senzaţie (vedana), iar Aksobhya 
corespunde conștiinței (vijnana). Această identificare este o expresie a doctrinei non-dualităţii 
nirvana şi samsara. În şcolile non-tantrice din Budismul individul este analizat în cele cinci 
skandha constitutive pentru a-şi arăta lipsa de permanenţă: fiinţa nu este altceva decât agregatele 
sau „grămezile”, care se reunesc în modele care se schimbă momentan'S, și, prin urmare, este 
predat . Realitatea rezidă exclusiv în tărâmurile transcendente ale lui Buddha, în domeniul nirvanei. 
Cu toate acestea, în doctrina ezoterică a Vajrayana, lumea fenomenelor în continuă schimbare și 
lumea imuabilității adamantine a lui Buddha sunt non-duale: corpul-lume format din efemerele 
skandhas, care se reunesc în conjuncții trecătoare, constituie Corpul-Diamant de Tathagata. Fiecare 
dintre skandhas, aşa cum este, în toată trecerea sa evanescentă, este un aspect al iluminării perfecte 
şi transcendente. Luate exclusiv în ceea ce priveşte samsara, skandha-urile sunt lipsite de natură de 
sine; dar pe măsură ce se referă la Cunoaştere, ele sunt esențele imuabile ale tuturor ființelor, însăşi 
Auto-Natura Buddha. 

În lumina doctrinei Vajrayana a non-dualității nu există nicio contradicţie în identificarea 
celor cinci Buddha cu cei cinci skandha. Buddha compune aspectul dublu al skandha-urilor, pe de o 
parte, aspectul lor mundan şi temporar, care se referă la schimbare, și, pe de altă parte, aspectul lor 
supranormal şi etern, care se referă la cunoaşterea transcendentă a Buddha. 

O interpretare complementară, postulată în şcoala Shingon a budismului japonez, identifică 
Buddha cu cinci forme de conștiință care constituie conștiința totală a ființei individuale. Conform 
acestei doctrine, cele cinci tipuri de conştiinţă sunt atât de multe forme ale Cunoaşterii lui 
Buddha'S. Ceea ce este văzut ca o facultate a conștiinței de către cei neluminaţi nu este, în ochii 
Trezitului, nimic altceva decât o formă de Cunoaștere Totală și Perfectă. 

Cei cinci Buddha Jina sunt astfel identificaţi simultan cu forme de conştiinţă şi cu aspecte 
ale Cunoaşterii Totale. Odată cu obținerea iluminării, cele cinci tipuri de conştiinţă (sau nouă tipuri, 
dacă singura conștiință a simțului este numărată ca cinci, împărțind-o pentru a da unul pentru 
fiecare dintre cele cinci simțuri) sunt transformate, nu că natura lor este schimbată, dar prin faptul 


că acum sunt văzute ca inseparabile de Înţelepciunea lui Buddha!'“. 


Fig. 81: Cei cinci Buddha Jina (tibetani). Din stânga: Ratnasambhava, Amitabha, Vairocana, 
Aksobhya şi Amoghasiddhi. Fiecare este recunoscut prin gestul său distinctiv de mână (mudra). 


70-75; Bhattacharyya, 1958, pp. 2 4 47; Benisti, 1971, p. 153; Dasgupta, 195e, pp. 84 f. 
165 Toate şcolile budiste subscriu învăţăturii conform căreia personalitatea este un agregat de cinci părți 
constitutive (skandha, lit. „heap”), care se schimbă continuu. Nu există nicio entitate permanentă care să stea la baza 
acestui flux. 


„ Pentru cele cinci agregate, a se vedea 
Soothill şi Hodous, 1 934, p. 126a, s.v., ** JEBO, p. 9la, s.v., Goun; BKDIT, p. 1094, s.v., Goun; Tucci, 1961, p. 52; 
Sangharakshita, 1957, pp. 177 şi urm. 

166 Vezi MKDIT, p. 663, s.v., Gobutsu; p. 620, s.v., Gochi; p. 1171, a.v., Jojinne; BKDIT, p. 1283, s.vv 
Gobutsu; p. 1246, a.v., Gochi; şi sub capetele fiecăruia dintre cei cinci Buddha din ambele lucrări. A se vedea, de 
asemenea, Toganoo, 1932, pp. 210 şi urm .; Tajima, 1959; passim, B.L. Suzuki, 1936, corelează incorect cele cinci 
tipuri de Cunoaştere cu cei cinci Buddha din Lumea Matricială, mai degrabă decât cu cei din Lumea Diamantelor. 

167 Termenul „Regele minţii” (Jap. Shinno) este folosit atât pentru facultăţile conştiinţei, cât şi pentru Buddha 
cu care sunt identificaţi. Doctrina se referă la cea a buddhindriilor descrise mai sus. Regii minţii stăpânesc asupra 
facultăţilor conştiinţei - şi într-adevăr sunt acele facultăţi - la fel cum Indra stăpâneşte asupra facultăţilor (indriya), 
care sunt ale sale. 


Corelaţiile celor cinci Buddha, direcțiile, tipurile de conştiinţă 


sunt prezentate în următoarea diagramă: 


168 


şi aspectele Cunoaşterii 


Direcţie Conştiinţa Cunoştinţe 
Vairocana Centru sau Zenit Conştiinţă nedefinită | Cunoaşterea naturii 
esenţiale a lumii 
Dharma 
Aksobhya Est Conştiinţa depozitului | Cunoaşterea în 
oglindă 
Ratnasambhava Sud Minte Conştiinţă Cunoașterea identității 
esențelor 
Amitabha Vest Conştiinţa gândirii Cunoaşterea 
percepţiei minunate 
Amoghasiddhi Nord Sens Conştiinţă: Cunoaşterea 
Vedere perfecțiunii acțiunii 
Auz 
Miros 
Gust 
Atingere 


Identificarea celor cinci Buddha cu cei cinci skandhas, cele cinci tipuri de conştiinţă şi cele 


cinci tipuri de Cunoaştere nu le epuizează semnificaţia. Corespondenţele lor sunt multiple și foarte 
complexe!*. Sunt corelate cu cele cinci Elemente, cele cinci simţuri, cele cinci părţi ale corpului, 
cinci culori, cinci forme, cele cinci cakre, cinci meditații și aşa mai departe, într-o listă lungă. 


168 Cele nouă tipuri de Conştiinţă (vij nana, Jap. Shiki) sunt: 1-5. Cele cinci tipuri de Conștiinţă referitoare la 


simţuri, cele ale vederii, auzului, mirosului, gustului şi atingerii. 6. Conştiinţa gândirii (manovijnana, Jap. I-shiki), 
care corespunde în linii mari minţii conştiente. 7. Conştiinţa minţii (klistamanas, jap. Manashiki). În timp ce 
conştiinţa gândirii încetează să mai funcţioneze în cinci condiţii speciale (cele ale somnului profund, agonia morţii, 
în formele de meditaţie care sunt libere de gândire, în cerurile care sunt libere de gândire şi în meditaţiile care 
distrug iluzia), conştiinţa minţii funcționează neîncetat în orice moment şi în toate condiţiile. Este rădăcina oricărei 
amăgiri. 8. Conştiinţa depozitului (alaya-vijnana, Jap. Ariya-shiki), care, în şcolile tantrice ale budismului japonez, 
este un aspect al Suchness; Acţionat de ignoranță, produce lumea fenomenală. Acesta combină mutabilul şi 
imuabilul, trecătorul şi eternul, adică. Conştiinţa în ceea ce priveşte fenomenele şi asemenea fenomene. Este 
Conştiinţa în care adevărul şi falsul sunt perfect topite şi, deşi toate existențele fenomenale apar din ea, este totuşi 
inseparabilă de Suchness, 9. Conştiinţa nedefilată (amala-vijnana, Jap. Amarashiki). Conştiinţa depozitului este 
considerată a fi impregnată de falsitate, deoarece este sursa fenomenelor impermanente. Această conştiinţă se află 
dincolo de conştiinţa depozitului, în tărâmul pur şi neîntinat al Suchness. Cele cinci tipuri de Cunoaştere (panka- 
jnana, Jap. Gochi) sunt: 1. Cunoaşterea naturii esenţiale a lumii Dharma (dharma-dhatu-svabhava-jnana, Jap. Hokkai 
taisho chi), care este Cunoaşterea supremă şi absolută care pătrunde în fiecare element al întregului cosmos şi este 
complet identificată cu Lumea Dharma. Depăşește toate dihotomiile şi rămâne în non-dualitate. 2. The Great Round 
Mirror Knowledge (adarsa-jnana, Jap. Dai en kyo chi). Aşa cum o oglindă reflectă tot ceea ce este imparţial şi este 
neschimbat prin ceea ce reflectă, tot aşa această Cunoașştere primeşte impresiile tuturor entităților fenomenale, 
rămânând însă ea imuabilă. În acest fel, totul din univers se reflectă în Mintea lui Buddha şi acesta constituie un 
aspect al Cunoaşterii sale. 3. Cunoaşterea identităţii esențelor (samata-jnana, Jap. Byodo sho chi). Aceasta este 
Cunoaşterea tuturor lucrurilor în natura lor fundamentală. Cunoașterea este cea care percepe unitatea tuturor 
lucrurilor şi identitatea esenţială a sinelui şi a altui decât sinele şi astfel dă naştere unei Compasiuni egale şi 
imparţiale pentru toate lucrurile. 4. Cunoaşterea percepției minunate (pratyaveksana-jnana, Jap. Myokan zatchi). 
Aceasta este facultatea discernământului spiritual prin care Buddha percepe în detaliu elementele lumii fenomenale 
şi analizează receptivitatea spirituală a tuturor fiinţelor simţitoare pentru a stabili niveluri în profunzimea predicării 
sale care să corespundă nivelului lor de înțelegere. 5. Cunoaşterea perfecțiunii acţiunii (krtyanu-sthana-jnana, Jap. Jo 
sho sa chi), care este cunoaşterea care perfecţionează sau produce acţiuni pentru bunăstarea spirituală a fiinţelor. 
Este Cunoaşterea a ceea ce este necesar pentru a efectua Eliberarea fiecărei fiinţe. Prin această Cunoaştere, un 
Buddha se transformă în diferite forme adaptate la înțelegerea multor niveluri de înțelegere. Vezi MKDIT, p. 620 şi 
BKDIJT, p. 1 246, s.v., Gochi. 


159 A se vedea, de exemplu, tabelul corespondenţelor din Dasgupta, 1958, p. 57 şi cf. ibidem, p. 86 pentru 


referinţe. 


Pentru fiecare dintre aceste corespondențe se aplică același principiu pe care l-am văzut că 
funcționează pentru skandhas: constituenţii cosmosului (microcosmos precum și macrocosmos) 
sunt non-duali cu iluminarea adamantină; ele sunt atât de multe aspecte ale Suchness (tathata); 
fiecare componentă a cosmosului este un Buddha. Universul în coeziunea sa integrală este 
Vairocana, Iluminatorul, Marele Soare; universul împărțit sunt cei cinci Buddha. Nenumăratele părți 
împărțite ale lumii - direcțiile spațiului, diviziunile timpului, indriyas, skandhas, Elemente ... - sunt 
codificate conceptual şi convenţional reduse la grupuri de cinci, căruia îi corespunde fiecărui termen 
sau ”is”, unul dintre cei cinci Buddha. În acest sens, cei cinci Buddha nu sunt altceva decât nume 
generice pentru respiraţii, simţuri, Elemente, regenții direcțiilor ... şi aşa mai departe pentru fiecare 
aspect al structurării cosmice. 
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Fig. 82: O stupă nepaleză a celor cinci Jina Buddha. Vairocana a fost mutată din centrul mandalei 
și apare lângă Aksobhya într-o poziţie spre nord-est. 


Fig. 83: Stupa japoneză a stâlpului lui Buddha Jina, ale cărei silabe de sămânță sunt pictate în 
direcțiile de pe panourile care închid coloana. 


Cei cinci Buddha exprimă o doctrină fără compromisuri a non-dualității. Chiar şi pasiunile 
(klesa)'”, întunecările minţii care blochează realizarea Trezirii, sunt identificate cu cei cinci 
Buddha'”!: întunericul şi lumina sunt non-duale; umbrele ignoranței nu sunt în niciun fel distincte de 
Iluminarea pe care o ascund. Toate opoziţiile aparent ireconciliabile care există în existența 
manifestată sunt contopite în corpul non-dual al Tathagata. 


f. Borobudur ca Mandala Lumii Diamantului. 
Multe teorii au fost avansate pentru a explica semnificația simbolică a marii stupe a lui 
Borobudur în Java!??. Este un subiect care a dat naștere unei cantităţi considerabile de dezbateri, 


170 Viz., Întuneric mental (moha), mândrie (abhimana), gelozie (irsa), irascibilitate (krodha) și cupiditate 
(lobha). 

171 Vezi Tucci, 1961,p. 53. 

172 Literatura pe această temă este extinsă: în 1960 Bosch (1960, p. 167) a afirmat că există mai mult de 400 de 


unele dintre ele ranchiunoase. Au fost contestate chiar întrebări de fapt aparent simple, precum 
numărul de terase!”. 

O teorie care nu este cunoscută în Occident, deoarece nu a fost tradusă din japoneză, este cea 
propusă de Toganoo Shoun'", un erudit preeminent al budismului shingon. El propune că 
Borobudur este o reprezentare tridimensională a Mandalei Diamantul Lumii (vajra-dhatu- 
mandala)'”5. Recent, savantul indian Lokesh Chandra, folosind un set diferit de argumente, a ajuns 
independent la aceeaşi concluzie!'. Luate împreună dovezile prezentate de aceşti doi cercetători 
pare să stabilească identitatea stupa şi mandala dincolo de orice îndoială rezonabilă. Argumentele 
sunt complicate şi de natură extrem de tehnică şi depăşesc scopul acestui studiu şi tot ceea ce se 
poate da aici este o indicație a modului în care structura stupei corespunde cu cel al mandalei. 
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Fig. 84: Borobudur. a. Secţiunea, b. Plan. c. Vedere aeriană oblică. 
d. Vedere aeriană direct de deasupra capului. 


Borobudur constă dintr-o stupă dom susținută pe trei terase circulare care sunt la rândul lor 
susținute de cinci terase pătrate, ridicându-se una peste alta astfel încât să formeze o piramidă 
trunchiată în trepte, cu scări care se ridică spre terasele superioare de pe fiecare dintre cele patru 
laturi. Terasele pătrate sunt înconjurate de ambulatorii închise de ziduri înalte înfrumuseţate cu 
reliefuri şi înconjurate de nişe care conţin imagini ale lui Buddha. Diferenţele circulare, în schimb, 
nu sunt închise şi sunt deschise spre cer. Cea mai joasă dintre terasele pătrate are o serie de reliefuri 
care ilustrează funcţionarea legii cauzei şi efectului, durerile iadurilor şi plăcerile cerului care 
rezultă din diferite acţiuni (karma), conform descrierilor date în Mahakarmavibhangga. Prima 


lucrări şi texte; 20 de ani mai târziu, Dumarcay (1978, p. 38) ridicase numărul la peste 500. Pentru un rezumat al 
unor teorii mai influente asupra semnificației lui Borobudur, vezi ibid, pp. 38 şi urm. 


173 De ex., Przyluski, 1936, numără şapte terase, Bernet Kempers, 1959, numără opt, Soekmono, 1976, p. 15 şi 
Seckel, 1964, p. 128, numără nouă, şi Mus, 1935 şi Bodrogi, 1973, p. 72, numără zece. 

174 Toganoo, 1971,pp.461 ff. 

175 Diamond World Mandala (vajra-dhatu-mandala, Jap. Kongo-kai-mandara) este descrisă în Kongochogyo. 


Vezi şi MKDIT, pp. 668 şi urm. şi BKDIT, pp. 1369 şi urm., s.v., Kongokaimandara şi sub capetele celor nouă 
secțiuni ale sale; Toganoo, 1932, pp. 189 şi urm .; Tajima, 1959; şi vezi şi referinţele date mai sus, p. 137, nr. 165. 
176 Chandra, 1980, pp. 301 ff. 


galerie are două serii de reliefuri suprapuse. Rândul inferior descrie scene din vieţile anterioare ale 
lui Buddha preluate de la Jatakas şi Avadanas şi scene din viața lui Buddha preluate de la Lalita 
Vistara. Relieful de pe balustrada celei de-a doua galerii prezintă scene suplimentare din Jataka şi 
Avadana, în timp ce cele de pe peretele interior prezintă episoade din Gandavyuha din Avatamsaka- 
sutra, povestea căutării lui Sudhana pentru cea mai înaltă iluminare perfectă. Această poveste este 
continuată pe pereţii şi balustradele celei de-a treia şi a patra galerii. Pe fiecare dintre balustrade 
sunt rânduri de imagini Buddha în nişe. Prima şi a doua balustradă au fiecare 104 (8 x 13) imagini, 
a treia are 88 (8 x 11), a patra are 72 (8 x 9) şi a cincea are 64 (8 x 8), pentru a da un total de 432, 
unul dintre numerele ciclice fundamentale!”. Pe terasele circulare există 72 (32 + 24 + 16) stupe în 
formă de clopot, străpunse cu o reţea de perforaţii pentru a dezvălui o privire asupra Buddhaşilor 
așezați în interior!*. 

Imaginile lui Buddha de pe primele patru niveluri sunt identice pe fiecare dintre părțile 
laterale în cele patru direcţii: cele din Est fac toate gestul de a atinge pământul (bhumisparsa- 
mudra), care le identifică ca imagini ale lui Buddha Aksobhya; cei din sud fac gestul de a acorda 
dorinţe (varada-mudra), gestul caracterizat de Ratnasambhava; spre Vest imaginile fac gestul 
meditaţiei (dhyana-mudra), semnul mâinii lui Amitabha; iar în nord mâinile imaginilor sunt ţinute în 
gestul neînfricării (abhaya-mudra), cel al lui Amoghasiddhi. Există 92 de imagini în fiecare direcție. 
Cele 64 de imagini din nişele de pe cea de-a cincea balustradă arată același tip de gest de mână în 
toate cele patru direcţii, gestul de învăţare (vitarka-mudra), cel deținut de Buddha Vairocana. Cele 
72 de imagini din stupele perforate de pe cele trei terase circulare fac toate un gest pe care Toganoo 
l-a identificat!” ca gestul Membrului Iluminării (bodhyahgi-mudra), care simbolizează roata Vajra 
(vajra-cakra)!%, o alternativă la Mudra Pumnului Înţelepciunii deținută de Vairocana în Mandala 
Diamantul Lumii'5!. În stupa centrală, încoronată, exista o imagine care făcea gestul să atingă 
pământul (bhumi-sparda-mudra), gestul asociat cu Aksobhya!*?. 

Această alocare a Buddha este aceeaşi cu cea găsită în Mandala Diamantul Lumii (vezi fig. 
80), unde cei patru Buddha înconjoară un Mahavairocana central în aceleași direcții ca la 
Borobudur. Cu toate acestea, mandala arată un număr mare de alte divinități. Împrejur, imediat 
lângă Mahavairocana în direcţiile cardinale sunt cele patru Bodhisattva Paramita; şi fiecare dintre 
cei patru Buddha are un anturaj similar de patru Bodhisattva, alcătuind colectiv grupul celor 
şaisprezece Mari Bodhisattva (maha-bodhisattva). Mandala conţine alte douăsprezece Bodhisattva: 
cele patru Bodhisattve interioare ale Ofertei (puja-bodhisattva), situate în direcţiile diagonale în 
cadrul cercului de vajras care cuprinde cei cinci Buddha şi urmașii lor; patru Bodhisattva exterioare 
ale Ofertei, care se află în colțurile diagonale ale benzii pătrate care se află în afara cercului vajras; 
şi patru Bodhisattva de Atracţie în direcțiile cardinale din aceeași bandă pătrată. Acestea din urmă 
sunt numite Bodhisattva de Atracţie (samgraha-bodhi-sattva, Jap. Sho bosatsu) deoarece reprezintă 
acele calități ale Mahavairocana care atrag oamenii spre Iluminare. Buddha și Bodhisattva din 
Mandala Diamantul Lumii în număr de 37 şi sunt numiţi în mod colectiv cei 37 de Onoraţi (Jap. 
Sanjushichison). Semnificaţia mandalei rezidă în aceste divinităţi; celelalte figuri din mandala 
îndeplinesc funcţia de gardieni. 


177 Sunt 4.320.000 de ani într-o manvantara. Vezi Guenon, 1938. 

178 Descrierile lui Borobudur sunt date în Seckel, 1964, pp. 128 şi urm .; Wagner, 1959, pp. 114 şiurm .; 
Bernet-Kempers, 1959, pp. 42 şi urm .; Bodrogi, 1973, pp. 72 şi urm .; Holt, 1967, pp. 42 şi urm .; Mus, 1935, 
passim. Dumarcay, 1978, pp. 21 şi urm .; Soekmono, 1976, pp. 14 şi urm .; Coomaraswamy, 1927, pp. 204 şi urm .; 
Toganoo, 1971, pp. 463 şi urm .; Przyluski, 1936, pp. 252 şi urm .; Zimmer, 1955, 1, pp. 298 şi urm .; etc. 


179 Toganoo, 1971, p. 477. Cf. textul Sadhanamala citat în Bhattacharyya, 1958, p. 47, spunând că Vairocana 
face bodhyangi-mudra. 

180 Bodhyangi-mudra este ținută de imagini cu Mahavairocana Tathagata Nepal, Tibet şi Japonia. 

181 Mudra a fost identificată fără excepţie drept dharma-cakra-mudra, gestul de a întoarce Roata Legii, semnul 


de mână făcut de Sakyamuni. Această eroare a condus la cea mai mare parte a confuziei referitoare la semnificaţia 
lui Borobudur. Din câte ştiu, nimeni nu a dat o explicaţie adecvată de ce ar trebui să apară imaginea Sakyamuni, de 
72 de ori pe vârful monumentului. 

182 Cu toate acestea, mulţi cercetători se îndoiesc că aceasta este imaginea originală, dar a fost plasată în stupă 
pentru a acoperi un furt. 


Fig. 85: Cheia celor treizeci şi şapte de „, Onoraţi ” (Jap. Sanjushichison) din Mandala Diamantul 
Lumii. 
A: Cei 5 Buddha Jina. 
B: Cele 4 Bodhisattva Paramita. 
C: Cele 16 mari Bodhisattva, 
D: Cele 4 Bodhisattve interioare ale ofrandei. 
E: Bodhisattvele exterioare ale ofrandei. 
F: Cele 4 Bodhisattva ale Atracţiei. 
Cele patru figuri mari care strâng marginile diagonale ale mandalei sunt personificări ale celor 
patru Elemente, Pământ, Aer, Foc și Apă, care susțin cosmosul. Celelalte figuri prezentate în 
mandala sunt diferite zeități păzitoare. 


Toganoo produce o mulţime de dovezi pentru a arăta că aranjarea imaginilor la Borobudur 
este o variație pe o temă întâlnită în mod obişnuit în stupele Adi-Buddha din Tibet şi Nepal, care au, 
de asemenea, cinci terase cu trepte pătrate cu întoarceri şi proiecții precum cele de la Borobudur, 
galerii pradaksina la fiecare nivel, imagini ale celor cinci Buddha Jina în nişe pe vârful 
balustradelor şi pe suprafeţele peretelui, fiecare în direcția corespunzătoare, ca la Borobudur şi scări 
similare în direcţiile cardinale. Aceste terase susțin o stupă dom care conține o imagine a Buddha 
primar (Adi-Buddha) direct sub stâlpul axial care se ridică pentru a forma turla'*. Stupa Adi- 
Buddha din Himalaya este identificată în mod specific ca reprezentări sculptate ale Mandalei 
Mondiale Dharma, adică Mandala Diamantul Lumii!'*%. Toganoo susţine că Borobudur este o stupă 
Adi-Buddha în care cele trei terase circulare şi stupa încoronată înlocuiesc stupa dom de tip nepalez 
şi tibetan. 


183 În centrul cupolei există o cameră mică împărțită în nouă pătrate, astfel încât să ofere un spaţiu central 
înconjurat de alte opt în cele opt direcţii. Imaginea lui Adi-Buddha a fost plasată în spaţiul central şi versurile 
dharmasarira au fost plasate în spaţiile înconjurătoare (Old-field, 1880, Ch. 8; Hodgson, 1874, p. 30). Pe exteriorul 
cupolei există nişe, numite toran, care conţin imagini ale Buddha Jina, fiecare în direcţia sa adecvată. Vairocana a 
fost uneori plasată într-o nişă la est de Aksobhya consacrată, dar de obicei nu a fost arătată. Cf. mai sus, p. 140, fig, 
17. 

184 În Nepal și Tibet, stupele Adi-Buddha au fost numite Mandalas Dharma-World (dharma-dhatu-mandala) 
(Oldfield, 1 880, 2, p. 230; Toganoo, 1971, p. 447). În Vajrayana, Lumea Dharma este identificată cu 
Samantabhadra; iar Samantabhadra, la rândul său, este identificat cu Vajrasattva (vezi MKDIJT, p. 1915, s.v., Fugen). 
Non-dualitatea naturii lor este exprimată în numele dual Samantabhadra-Vajrasattva (Jap. Fugen-kongosatta (Vezi 
MKDIT, p. 1914, sv, Fugen-kongosatta). Din nou, Vajrasattva întruchipează Cunoaşterea Diamantului (vajra-jnana) 
şi astfel include în sine întreaga Mandala Lumii Diamantului, care este mandala Cunoaşterii Diamantului. Prin 
această serie de asimilări Toganoo arată identitatea Mandalei Lumii Dharma şi Mandalei Lumii Diamantului şi, de 
asemenea, că stupa Adi-Buddha este o Mandala a Lumii Diamantului (Toganoo. 1971, p. 474). 
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Fig. 86: Kum-Bum, Stupa celor sute de mii de imagini, Gyantse, Tibet, un exemplu de Stupa Adi- 
Buddha. 


Adi-Buddha, identificat cu Mahavairocana, Buddha central în Mandala Diamantul Lumii'55, 
are două aspecte, care sunt reprezentate de cei doi Buddha Aksobhya şi Vairocana. Așa cum s-a 
arătat anterior!'*, cei cinci Buddha Jina sunt corelaţi cu cele cinci agregate constitutive (skandha) ale 
persoanei'*”: Aksobhya corespunde conştiinţei (vijnana), Ratnasambhava senzaţiei (vedana), 
Amitabha discernământului (samjna), Amoghasiddhi voinţei (samskara) şi Vairocana pentru a forma 
(rupa)'*%. În această schemă Buddha Aksobhya, şi nu Vairocana, este plasat în centrul celor cinci 
Buddha, în conformitate cu învățătura Vajrayana că toate lucrurile celor trei lumi sunt conţinute în 
Conştiinţă (vijnana - skandha), că totul este numai conștiință și că nu există nimic în afara 
conştiinţei. "Cele cinci skandha sunt cele cinci Tathagatas. Se învaţă că patru dintre acestea sunt 
doar cunoaşterea conștiinţei"!*. Din acest motiv în Mandala Diamantul Lumii descrisă în 
Guhyasamaja Aksobhya apare în centru şi Vairocana este în Est. 

În acest context Buddha Aksobhya și Vairocana reprezintă aspecte complementare ale lumii. 
Deoarece agregatul formei (rupa-skandha) Vairocana reprezintă suma existențelor fenomenale; ca 
agregat al conştiinţei (vijnana-skandha) Aksobhya reprezintă Mintea trezită a Tathagata. Cei doi 
Buddha întruchipează manifestarea formală pe de o parte şi conştiinţa minţii pe de altă parte, adică 
samsara şi nirvana. 

Fundamental pentru doctrina Vajrayana este conceptul de non-dualitate (advaita) a Mintii şi 
a formelor fenomenale!”. Ei coexistă într-o fuziune inseparabilă; ele sunt „distincte, dar nu 


185 „Adi-Buddha” este un termen care se găseşte doar în budismul tibetan şi nepalez, dar conceptul are paralele 
exacte în India în doctrina Samantabhadra-Body Dharma, identificată cu Vajrasattva ca fiind Buddha suprem şi 
original (paramadya-buddha) . Samantabhadra-Vajrasattva, la fel ca Adi-Buddha, 


. Monju bosatsu saisho myogikyo, Taisho, Vol. 20, pp. 809, 815, 820 & 827, citate în Toganoo, 1971, p. 486. 
186 Vezi mai sus, pp. 136 f. 


187 Vezi Bhattacharyya, 1958, pp. 11, 32 4 48 şi citatul. din Advayavajrasamgraha, ibid, pp. 49 şi urm. 
188 Vezi mai sus, p. 136 f. 
189 Snellgrove, 1959, pp. 216 f.; Bhattacharyya, 1958, p. 51 (Aksobhya) și p. 53 (Vairocana), citând 


Advayavajrasamgraha; Conze, 

1954, pp. 246 şi urm. 

190 Non-dualitatea formelor şi a Conştiinţei este transmisă de Stupa celor Cinci Elemente, descrisă în cele ce 
urmează (pp. 372 şi următoarele). Acesta combină formele celor cinci Elemente care alcătuiesc lumea formei cu 
silaba sămânță a celui de-al şaselea Element, Conştiinţa. Despre non-dualitatea formelor şi a Minţii vezi MKDIT, p. 
910, s.v „Shiki shin funi („„ Non-dualitatea formei şi minţii ”): BKDIT, p. 23.73, s.v., ju fu ni mon ("Poarta celor 
zece non-dualităţi”). 


distincte”. Alocarea Buddha pe terasele circulare de la Borobudur transmite această doctrină: 
Buddha consacrat în stupa centrală este Aksobhya, reprezentând doar mintea; cei 72 de Buddha din 
stupele perforate dispuse în cercuri pe terasele rotunde reprezintă 72 de aspecte ale lui Vairocana ca 
Buddha care întruchipează desfăşurarea Mintii în lumea fenomenală. Aksobhya, ca conștiință a 
minţii, este centrală; cele 72 de Vairocana sunt în mod corespunzător periferice. Luate împreună 
Aksobhya și cele 72 Vairocana reprezintă non-dualitatea Mintii și a fenomenelor. Împreună 
formează Corpul Adi-Buddha Samantabhadra- Vajrasattva, care este tocmai Corpul non-dualității 
formei şi Minţii. Non-dualitatea Minţii și a formei este esenţa Adi-Buddha; el este descris ca 
originea rădăcinii care naște toate darmele Minţii și toate darmele formei; forma şi Mintea devin din 
şi depind de Mintea şi Corpul său non-dual. 

Dar de ce sunt 72 de Vairocanas? Cunoaşterea totală a lui Adi-Buddha are 37 de fațete, care 
sunt personificate ca cele 37 de divinități din Mandala Diamantul Lumii. Cunoașterea centrală şi 
totală se împarte de 36 de ori. „Calitățile Buddha sunt numărul 36; toate sunt corelate cu corpul 
auto-naturii, împreună cu care fac un total de 37. Aceste 37 compun corpul lumii Dharma”. 
Fiecare dintre aceste 36 de divizii ale Cunoașterii are două aspecte: un aspect subiectiv, care se 
referă la vizualizarea sa în meditaţie, şi un aspect obiectiv, care este adevărata sa formă!”?. Cele 72 
de imagini ale Vairocana sunt calitățile Cunoașterii Adi-Buddha Samantabhadra-Vajrasattva, văzut 
din două puncte de vedere diferite, cel al Buddhașilor înşişi şi cel al subiectului meditativ. 


E ADi- BUDDHA STUPA DOME 
N Snow DOTTEO. 
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Fig. 87: Echivalenţa stupei tibetane Adi-Buddha și a stupei lui Borobudur. Cele trei terase circulare 
înlocuiesc cupola. 


Aksobhya şi cele 72 Vairocanas de pe terasele circulare din Borobudur formează o Mandala 
a Diamantului Lumii. Stupa javaneză are aceeași semnificaţie simbolică ca şi stupa susținută pe 
terasele pătrate din Tibet şi Nepal. În acestea, Mandala Diamantului Lumii este cuprinsă în cupola 
stupă, în timp ce la Borobudur singura stupă este împărțită în 72 de stupe mai mici. Cu toate 
acestea, semnificaţia rămâne neschimbată: singura stupă Dharma World din Nepal şi Tibet și cele 73 
de stupa de la Borobudur reprezintă în mod egal Natura-Oceanul Samantabhadra-Vajrasattva. 

Cele trei terase circulare şi stupa centrală din Borobudur sunt echivalentul exact al cupolei 
emisferice a stupelor Adi-Buddha din Tibet şi Nepal. În ambele, stupa Buddha suprem, care este 
identificată cu Mandala Diamantului Lumii, este aşezată pe vârful Muntelui Cosmic format de 
terasele în trepte. 

Acest lucru este mai ușor de înţeles atunci când se înțelege că se poate face o distincție între 
Mahavairocana și Vairocana. Textele esoterice budiste!” descriu Mahavairocana, identificată cu 


191 Funbetsushoikyo, Taisho, Vol. 18, nr. 870, p. 291, citat de Toganoo, 1971, p. 479. 

192 Aceste aspecte sunt cele „vizualizate în meditaţie” (kansho) şi respectiv „Forma adevărată sau esenţială” 
(jisso). Vezi JEBD, p. 140, s.v., Jisso, 

193 De exemplu, Kosala-lamkara-tattva-samgraha-tika şi Sarva-tathagata-tattva-samgraha-vyakbya- 


tattvaokakari a lui Anandagarbha citat în Toganoo, 1971, p. 481. 


Samantabhadra- Vajrasattva'*, ca suma celor cinci Buddha, inclusiv Vairocana; el încorporează 
diferitele esențe ale celor cinci Buddha în corpul său unic de cunoaştere Dharma. Vairocana, pe de 
altă parte, este descris ca fiind Corpul de recompensă al lui Mahavairocana şi Corpul său de formă, 
corpul care apare în lumea oamenilor. În timp ce Mahavairocana face Mudra Pumnului 
Înţelepciunii, Vairocana face bodhyangi-mudra. Buddha din centrul Mandalei Diamantului Lumii 
este Mahavairocana, care este identificat cu Adi-Buddha, Samantabhadra-Vajrasattva; iar Buddha 
din cele 72 de stupa sunt diversele sale emanații ca Vairocana. 

Mabhavairocana include Vairocana în sine şi, prin urmare, Vairocana nu apare în mod normal 
printre Buddha pe o stupă. Cu toate acestea, la Borobudur sunt afişaţi toți cei cinci Buddha 
(Aksobhya, Ratnasambhava, Amitabha şi Amoghasiddhi în direcțiile corespunzătoare ale celei de-a 
cincea terase) plus Vairocana şi Aksobhya din nou pe terasele circulare şi respectiv în centru, 
reprezentând împreună Mahavairocana care este identificat cu Samantabhadra -Vajrasattva, Adi- 
Buddha. 


* 
* * 


Cei 72 de Buddha aşezaţi în stupe pe terasele circulare din Borobudur sunt reprezentarea 
dublă a celor 37 de Onoraţi ai Mandalei Diamantului Lumii, cele 37 de aspecte ale Cunoaşterii 
Totale. Examinând semnificația celor 37 de divinităţi mai detaliat și mai specific, Buddha în cele 
patru direcţii sunt emanații directe de la Mahavairocana în centru; la rândul lor, cei patru Buddha 
emană cei şaisprezece Mari Bodhisattva, care reprezintă aspecte ale funcționării energiei active a 
celor cinci tipuri de Cunoaştere. Cei patru Buddha emană, de asemenea, cei patru Paramita 
Bodhisattva, fiecare în direcția sa corespunzătoare, ca ofrandă (puja) către Mahavairocana. 
Alternativ, conform unei alte interpretări, Bodhisattva Paramita sunt aspecte ale Meditaţiei 
Mahavairocana (dhyana), fiecare dintre ele produc sau „nasc” o Cunoaştere; fiecare este „Mama” 
lui Buddha în aceeaşi direcţie. 

Mai mult, cele șaisprezece mari Bodhisattva sunt personificările a şaisprezece etape în 
procesul perfecționării Cunoaşterii Buddha. Mahayana învaţă că Trezirea nu este etapa finală în 
progresul către Eliberarea totală. Ascensiunea la Trezire este o revenire la centru; dar dincolo de 
centru se află cea de-a şaptea „rază”, în afara spaţiului şi a timpului, iar Trezitul trebuie să continue 
pe această cale adimensională şi atemporală, aprofundând şi extinzându-şi Cunoașterea Buddha, 
dacă este cel care câștigă cea mai înaltă și mai perfectă Iluminare (anuttara-samyak -sambodhi). 
Cele două faze ale ascensiunii, individuale şi supraindividuale, până la şi dincolo de trezire, sunt 
codificate ca cincizeci şi două de etape Bodhisattva, care sunt împărțite în patruzeci de etape 
anterioare care duc la trezire, zece etape care urmează trezirii şi două etape finale în cadrul 
perfectului Iluminat!%. Cele șaisprezece mari Bodhisattva sunt ipostaze ale etapelor de realizare 
care se află dincolo de Trezire; ele personifică şaisprezece aspecte ale Cunoașterii supreme şi totale 
ale Mahavairocanei, care sunt dezvoltate progresiv de Trezit în progresul său către scopul 
Buddhaităţii finale. Fiecare dintre cei cinci Buddha este un aspect al Cunoașterii şi fiecare din 
Bodhisattvas-ul său însoțitor este o diferențiere suplimentară a acelui aspect: cei patru Buddha din 
cele patru direcţii „emană” alaiul lor de însoțitori ca atât de multe fațete ale naturii lor esenţiale. 
Fiecare dintre cele şaisprezece Mari Bodhisattva reprezintă un pas într-o ascensiune ierarhică. 
Unindu-se în meditație cu fiecare Bodhisattva la rândul său, sadhaka asimilează aspectul 
Cunoaşterii Buddha pe care îl personifică şi realizează astfel natura sa înnăscută Buddha'*. 

Celelalte Bodhisattva dintre cele treizeci şi şapte de divinități din Mandala Diamantul Lumii 
- cele opt Bodhisattve ale Ofertei şi cele patru Bodhisattve ale Atracţiei - se corelează cu conceptele 
de sacrificiu şi, mai precis, cu conceptele de puja, aducerea de ofrande către divinitate. În procesul 


194 Vezi Kongochogyo, Taisho, Vol. 18, nr. 865, p. 207, citat Toganoo, 1971, p. 481. 

195 Vezi p. 334 şi, de asemenea, MS XX-XXI.32 ff. ; Soothill şi Hodous, 1934, p. 476, s.v., ** (dasa-bhumi); 
Sangarakshita, 1957, pp. 495 şi urm .; BKDIT, p. 2297, s.v., Juji; pentru cele Zece Staţii. Pentru cele 52 de etape ale 
Bodhi-sattva vezi BKDIT, p. 1214, s.v.r Gojunii; Soothill și Hodous, 1934, p. 115, s-v. **; ibidem, p. 45, s.v., **%; 
ibidem, p. 53, s.v. **, ibidem, p. 47, s.v. **; ibidem, p. 384, s.v. şi p. 235, s.v. ** 

196 Pe cele şaisprezece mari Bodhisattva vezi Toganoo, 1932, pp. 216 şi urm .; MKDIJT, p. 900, s.v., Juroku dai 
bosatsu; ibidem, p. 898, s.v., jurokusho; BKDIT p. 1312, s.v., Kongokaisanjushichison. 


de desfășurare a mandalei, Mahavairocana emană mai întâi cei patru Buddha în cele patru direcții 
(1). Apoi, în acelaşi timp cu care emană cele şaisprezece mari Bodhisattva (2), cei patru Buddha 
emană şi cei patru Bodhisattva Paramita ca ofrandă pentru Mahavairocana (3). Ca răspuns, 
Mahavairocana emană cele patru Bodhisattva interioare ale Ofertei (4); ca răspuns, fiecare dintre cei 
patru Buddha emană din nou un Bodhisattva ca a doua ofrandă către Buddha central: acestea sunt 
cele patru Bodhisattva exterioare ale Ofertei (5). În cele din urmă, Mahavairocana răspunde cu cele 
patru Bodhisattva ale Atracţiei!”. (6) 

Formula ofertei reciproce întruchipată în mandala este un exemplu al relației existente între 
manifestare şi Principiul său. Mahavairocana este Centrul şi Sursa universului manifestat; Buddha 
şi Bodhisattva care îl înconjoară sunt desfăşurarea naturii sale Buddha în samsara, actul de 
sacrificiu prin care el radiază în lumi şi în fiinţe. Fiecare bob de nisip posedă natura Buddha sau așa 
cum o exprimă buddhismul ezoteric, este Buddha; fiecare lucru existent este strălucitor cu gloria 
Buddha perfecționată: Buddha şi samsara se reflectă reciproc într-un act simultan și continuu de 
sacrificiu reciproc, fiecare făcând ofrande celuilalt. Mahavairocana, care este Marele Soare (Jap. 
Dainichi) şi sursa Luminii Înţelepciunii, strălucește asupra celor patru Buddha, iradându-i cu 
splendoare. La rândul lor, ei reflectă această lumină înapoi la sursa sa, adăugând lumină luminii. 
Arzând cu; această strălucire crescută, Soarele străluceşte încă o dată asupra Buddha, care, prin 
urmare, aprinde mai puternic şi aruncă totuși o lumină mai intensă asupra Soarelui, sporindu-i gloria 
... În acest fel, Esenţa Luminii și calităţile sale diferenţiate strălucesc înainte și înapoi unul asupra 
celuilalt cu o strălucire tot mai mare'*. 
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Kongochogyo ne învață că dispunerea Mandalei Lumii Diamantului reproduce Stupa de 
Bijuterie situată în Raiul Indra, pe vârful Muntelui Meru. În conformitate cu aceasta, cele trei terase 
circulare, care reprezintă Mandala Lumii Diamantului cu cele 37 de divinități ale sale, sunt sprijinite 
pe cinci terase pătrate, care reprezintă Muntele Meru. Această formulă repetă una care apare 


197 Toganoo, 1932, pp. 225 şi urm. O analiză a importanţei profunde şi a rezonanţelor bogate ale acestui 
simbolism al ofertei reciproce ar presupune o excursie îndelungată către semnificaţia fiecăreia dintre cele 37 de 
divinități din mandala. Iconografia lor, numele lor, silabele semințelor, mudrele şi atributele se referă la o schemă 
complexă de semnificaţii care se întrepătrund şi se întăresc reciproc, aproape fără sfârşit în ramificaţiile lor. 

198 Trebuie înțeles că această reflecţie reciprocă are loc la un nivel supra-fizic şi paradigmatic, deoarece 
Mandala Lumii Diamantului este mandala Cunoaşterii perfecţionate. 


frecvent în regiunile Himalaya în temple, stupe, tablouri fhanha şi texte!”. 


Pereţii care închid galeriile de pe terasele pătrate sunt sculptate cu o mulțime de reliefuri. 
Acestea reprezintă funcționarea esenței Samantabhadra- Vajrasattva pe toate nivelurile cosmosului. 
Din punctul de vedere doctrinar al Vajrayana, viaţa lui Sakyamuni şi naşterile sale anterioare sunt 
activitățile Samantabhadra-Vajrasattva. "Buddha Sakyamuni a coborât la Jambudvipa ca Corp de 
Transformare, (realizat) în cele opt Evenimente și a atins Iluminarea. Toate acestea au fost 
transformarea iluzorie a Samantabhadra-Vajrasattva"2. În mod similar, frizele care înfăţişează 
rătăcirile Sudhana descrise în Candavyaha din Avatamsaka-sutra sunt, conform Vajrayana, 
reprezentări ale vieţii Samantabhadra-Vajrasattva, coborâte în lume pentru a arăta viața ideală din 
Vajrayana. În cele din urmă, scenele infernale, ascunse în subsolul Borobudurului, nu sunt încă o 
dată altceva decât reprezentări ale Corpului de formă al lui Samantabhadra- Vajrasattva. 

Imaginile şi frizele lui Buddha sculptate pe terasele pătrate ale lui Borobudur reprezintă 
funcționarea Adi-Buddha prin fiecare stare de existenţă din cosmos; la fel, cei cinci Buddha care 
apar pe terasele pătrate şi pe terasele stupelor Adi-Buddha din regiunile Himalaya sunt atât de multe 
desfăşurări ale Corpului, Vorbirii și Minţii supremului Adi-Buddha Mahavairocana prin diferitele 
niveluri de existenţă. 


13. ÎNCHIDEREA SACRĂ. 

1. CAITYA VRKSA 

Linia periferică a pătratului delimitată în ritual separă un spațiu cosmicizat de un haos 
înconjurător. Zona pe care o închide este un spaţiu sacru, un templum în sensul original al 
cuvântului latin, o zonă sacră, separată de profan, adică de ceea ce este „înainte (pro) sau în afara 
templului (fanum)”". 

Exemplul primitiv al spațiului sacru indian, budist şi ne-budist, este o zonă închisă de un 
perete sau gard și care conţine un copac sacru şi o piatră de altar”. Această formă de incintă sacră a 
existat în trecutul cel mai vechi al Indiei: apare pe sigiliile de la Mohenjo Daro şi, de asemenea, pe 
monedele din perioada vedică pre-budistă?. Textele pali ne informează că a fost găsit în toată India 
la vremea când Buddha era în viață şi menţionează frecvent o piatră sau un altar (P. veyaddi, 
manco) care stă lângă un copac sacru“. 
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Fig. 88: Buddha reprezentat aniconic de un copac și un tron de piatră. Ilustraţia din dreapta arată 
acestea închise într-un pavilion, formând o caitya-vrksa. 


Simbolismul antic a fost adoptat de budism. În nenumărate panouri din Sanci, Bharhut, 
Amaravati şi alte monumente care datează din perioada aniconică a artei budiste, Buddha este 
descris, nu antropomorf, ci printr-un scaun de piatră liber la poalele Arborelui Bodhi. În aceste 
reprezentări, piatra de altar pre-budistă a devenit tronul lui Buddha?. 


199 Chandra, 1980, pp. 310 ff. 

200 Juhachieshiki al lui Amoghavajra. Taisho, vol. 18, nr. 869, p. 286, ghidat în Toganoo, 1971, p. 483. 

1 OED, s.v., "profane". 

2 Pentru două teorii privind presupusa dezvoltare a acestui aranjament dintr-un peisaj sacru de păduri şi 


dealuri, vezi Mus, 1937 şi Przyluski, 1940, ambele rezumate pe scurt în Auboyer, 1949, pp. 49-52 şi menţionate de 
Eliade, 1958a, pp. 269 f. 


3 Banerjea, 1956,pp. 109 & 174; Coomaraswamy, 1927, p. 45. 
4 Eliade, 1958b, p. 270 Coomaraswamy, 1928, p. 23. 
5 In aceste reprezentări, piatra de altar pre-budistă a devenit tronul lui Buddha, dar asociaţiile sale rămân în 


continuare: după ce a ars egoismul, Buddha este sacrificiul, ocupând locul Focului de sacrificiu, Agni. În unele 


Tema simbolică strâns legată a Arborelui-Caitya (caitya-vrksa), Arborele Bodhi închis într- 
un gard sau perete în maniera unui sanctuar hypetral, este, de asemenea, obişnuită în frizele antice. 
Buddha însuşi a desemnat Arborele ca un simbol adecvat (caitya) pentru a-l reprezenta în absenţa 
sa“; şi Jatakas povestesc cum, când o sămânță a Arborelui Bodhi a crescut în mod miraculos la 
dimensiunea maximă imediat ce a fost plantată de Ananda, Regele Asoka l-a înconjurat cu 800 de 
borcane de aur și argint umplute cu apă parfumată şi lotusuri albastre, a plasat un tron de şapte 
bijuterii la baza sa, l-au închis într-un zid şi au construit o capelă alăturată pentru a conţine șapte 
lucruri preţioase”. Referinţa se referă fără echivoc la înfiinţarea unei caitya-vrksa. Ca simbol 
(caitya) Arborele este echivalentul lui Buddha însuşi şi în caitya-vrksa este asociat mai specific cu 
Buddha ca axă a lumii. Palisada, definind periferia ordinii cosmice, stabileşte limitele bodhimandei, 
locul iluminării lui Buddha. 


Fig. 89: Caitya-vrksa descrisă în reliefurile budiste timpurii, 
a. Arborele sacru dintr-un spațiu sacru definit de o vedika, dintr-un medalion pe un stâlp de 
balustradă la Bodhgaya. 
b. Închinarea arborelui sacru în cadrul unei vedika, Sanci. 


Semnificaţia acestei scheme simbolice poate fi clarificată prin referire la modelul 
cosmogonic dat mai sus. Trunchiul de copac marchează axa radială care leagă felul lumii noastre 
înapoi de butucul central şi sursa; piatra sau altarul este punctul în care loveşte pământul; ramurile 
şi rădăcinile sunt stările superioare și inferioare ale existenţei; iar palisada închisă este periferia 
demarcată a cosmosului sau graniţa spaţiului sacru măsurată pe pământ. 

Analogiile cu modelul cosmogonic - trunchi de copac ca axă radială, piatră (altar sau tron) 
ca centru al pământului, palisadă ca graniță a cosmosului - sunt îmbunătăţite în cadrul budist prin 
indicii clare de orientare. Hsuan-tsang şi Jatakas observă că caitya-vrksa sunt situate în mod normal 
la est de orașe şi temple*; Mahavamsa indică faptul că sediul „Buddha stabilit în Sri Lanka este 
îndreptat spre est, în timp ce cel al sthavira este orientat spre nord”; iar la Iluminare Buddha îşi ia 
locul pe Tronul de Diamant (vajrasana) la poalele Arborelui Bodhi, orientat spre Est!. 


Fig. 90: Arborele sacru dintr-un pavilion hipetral (bodhigara), 
a. Asoka şi alaiul său udând copacul care crește într-un bodhigara, arătat pe un buiandrug la 
Sanci. 
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reliefuri, el este arătat de flăcările risula care ard pe placa de sacrificiu. 
Divyavadana (Cowell şi Neil, 1886) citat de Auboyer, 1949, p. 73 Cf. mai jos, p. 176 f. 
Kalinga-bodhi-jataka, citat în Auboyer, 1949, pp. 52 f. 
Beal, 1906,p. 172. 
Mahavamsa Ul. 17 ff; 11.22 ff. 
0 Coomaraswamy, 1956,p. 25? 1943a, p. 53. 
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b. O bodhigara descrisă pe un medalion de relief la Mathura. 
c. O bodhigara prezentată pe un panou de relief la Jaggayapeta. 
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Fig. 91: Relaţia dintre caitya-vrksa și modelul cosmogonic. Vârful Arborelui este Centrul 
cosmogenetic al cosmosului. 


Fig. 92: A caitya-vrksa. Arborele sacru, închis de un gard, este înconjurat de patru umbrele în 
direcțiile diagonale. 


Limitele stupei, marcate de gard (vedika) şi centrate de un stâlp, sunt caitya-vrksa. Locul şi 


Arborele sunt identificate în mod explicit atât în literatura brahmanică, cât şi în literatura budistă. 
% 


* * 


Cuvintele stupa şi caitya sunt sinonime!!. Stupa derivă din rădăcina stup, „a acumula, a 
aduna împreună””?; şi în mod similar caitya derivă din ci, „a se îngrămădi, a se acumula”, folosit 
inițial pentru a se referi la îngrămădirea sau construcția unui altar de foc sau a unui pământ 
funerar!*, și prin aceasta asociat cu orice altar sau sfințire , cu orice loc în care se consideră că apare 
o hierofanie a sacrului, sau cu orice obiect care este impregnat de numinos, cum ar fi o stâncă sacră, 
un copac, un izvor sau o clădire'. În budism, din cele mai vechi timpuri, avea o referință mai 
specifică: înseamnă un obiect folosit pentru a simboliza pe Buddha. În Kalatabodhi Jataka, Buddha 
este întrebat ce fel de caitya (P. cetiya) poate fi folosit pentru a-l reprezenta în absenţa sa şi el 
răspunde că un Arbore Bodhi este un caitya adecvat'€. În acest text caitya înseamnă „simbol”, 
tocmai în sensul în care acest termen a fost definit la începutul acestui studiu: caitya - specificată 


Il Law, 1931, pp. 42 şi urm., a adunat laolaltă diferitele interpretări pe care orientaliştii le-au dat termenului 
caitya. Acestea sunt rezumate în Viennot, 1954, p. 89. 

12 Benisti, 1960, p. 47. Pe de altă parte, Sivaramamurti (1942, p. 17) şi Shah (1951, p. 271) îl derivă din 
rădăcina stu, „a venera, a lăuda”. 

13 See-MacDonell, 1929, s.v. ci. Astfel, în budismul shingon cuvântul caitya este interpretat ca însemnând „o 
acumulare sau o adunare de fericiri”; iar Subhakarasimha spune că „toate virtuțile tuturor Buddha sunt reunite şi 
rămân în ele”. (Subhakarasimha, p. 628 .b). Cf. Toganoo, 1970, p. 479. 

14 Teoria timpurie avansată de orientaliştii care au interpretat caitya ca însemnând „movilă funerară” din 
cauza derivării sale din rădăcina ci, „a se îngrămădi” (vezi Agrawala, 1965, p. 124; Law, 1931, p. 42) este respinsă 
de Coomaraswamy (1928, p. 24, n. 2), care subliniază că, aşa cum este folosit în epopee şi în literatura budistă şi 
Jaină timpurie, înseamnă „orice loc sfânt, altar, mormânt, crâng, templu ...” Cf. Coomaraswamy, 1926a, p. 7, n. 4. 

15 Foucher, 1900, p.51; cf. Vallee Poussin, 1 937, p. 283; Grunwedel, 1972, p. 21; Pant, 1976, p. 23 ff. 

16 Citat în Coomaraswamy, 1977, 1, pp. 156 f.; şi cf. nota 6 de mai sus. Pe copac ca caitya, vezi 
Coomaraswamy, 1928, pp. 12 şi urm .; Eliade, 1958b, p. 270; Bosch, 1960, p. 194; Grunwedel, 1972, p. 21; Viennot, 
1954, p. 88 £. În inscripţiile de pe stupa de la Bharhut, termenul caitya este folosit în referință la copacii sacri 
(Cunningham, 1868, p. 109; cf. Viennot, 1954, p. 122); iar în inscripţiile de pe „stupele din Amaravati şi 
Nagarjunakonda, stupele în sine sunt numite caityas (Sivaramamurti, 1942, pp. 271 şi 298, inscr. nr. 102; 
Ramachandran, 1938; Longhurst, 1938, p. 17). 


aici ca un Arbore Bodhi - este un obiect care se referă la o realitate supra-fizică. Deci, în mod 
similar, orice obiect care serveşte pentru a aminti pe Buddha sau Doctrina sa, orice „Aluzie”, este o 
caitya!”. 

Ca simbol, caitya este un obiect de contemplare, un focus pentru concentrarea minţii. În 
acest sens, există o altă concordanță etimologică. Există o conexiune hermeneutică a ci, „a se 
îngrămădi” (adică „a edifica”) şi a rădăcinii strâns legate cir, a considera, a cunoaşte, a gândi, a 
contempla!5. Caitya, ca fiecare simbol este un obiect de contemplare. Cu referire la aceste asociaţii, 
Subhakarasimha scrie că „Cuvântul sanscrit caitya este în esență același cu cita, care, conform 
interpretărilor ezoterice, este,, Mintea ”. Stupa Buddha este „Minte”"!. 


2. LOCUL ILUMINĂRII ȘI TRONUL DIAMANTULUI 

Cel mai important spațiu sacru şi caitya-vrksa pentru budiști este Locul Iluminării 
(bodhimanda) de la Bodhgaya. Acesta este spaţiul sacru în care Bodhisattva a atins Iluminarea, 
aşezat pe Tronul Adamantin (vajrasana) la poalele Arborelui Bodhi. Scaunul cu diamante al trezirii 
sale este așezat în buricul lumii şi în butucul roții lumii şi aici se ridică stupa. Fiecare stupă se ridică 
de la baza adamantină a tronului lui Buddha; fiecare stupă este construită exact în acelaşi centru al 
lumii, punctul central al cosmosului în care Buddha a atins Trezirea. Mitic și în spaţiul fizic, acest 
punct central al cosmosului este situat sub Arborele Bodhi la Bodhgaya, dar metafizic este staționat 
simultan în fiecare punct al universului. Locul iluminării (bodhimanda)” nu este localizat în niciun 
punct al spațiului; scaunul Adamantin pe care stă Buddha când atinge Iluminarea nu este un punct 
fixat în spațiu şi timp; este în orice loc şi în fiecare moment , oriunde și ori de câte ori se face o 
ascensiune din acest plan monden al samsarei către „celălalt țărm” al nirvanei. Bodhimanda este 
simbolul vizibil, poziționat în spaţiul geografic şi în timpul istoric, al unui loc invizibil al Eliberării. 
Reprezintă un punctul focal al conştiinţei şi al fiinţei universale”, unul care transcende toate 
contingenţele geografice şi istorice, toate limitările spaţiale și temporale. 

Tronul nu localizează o singură Trezire, ci este locul ocupat de toți Buddha” anteriori și de 
„fiecare Bodhisattva în ziua Marei lui Treziri”%. Cei o mie de Buddha ai eonului actual 
(bhadrakalpa) sunt așezați aici în diamant samadhi (vajra-samadhi)”*; este același loc pe care l-au 
ocupat toţi înţelepţii anteriori (muni) de la începutul timpului”. 

Locul Iluminării lui Buddha este vajra-Seat. Vom spune în cele ce urmează că vajra, 
simbolul preeminent al Iluminării lui Buddha, este atât „diamant”, cât şi „lumină”%; iluminarea 
bruscă a acestei Cunoaşteri este ca un fulger. Vajra reprezintă stabilitatea imuabilă a Cunoaşterii 
totale a lui Buddha, coincidentă cu centrul cosmosului spațial: vajra este un simbol axial; arborele 
său definește axa lumii. 

Tronul lui Buddha este neclintit, de tip vajra, deoarece se află în centrul lumii. Este „la 
buricul planului pământului; este posedat de o totalitate transcendentă ca niciun alt loc pe pământ, 
deoarece acesta este tărâmul samadhi”, situarea scopului”. Este în ombilicul universului; este 
omphalosul cosmic”. Tronul este, de asemenea, vajra, deoarece ocupă locul de permanenţă și 


17 Vezi Coomaraswamy, 1977, 1, p. 156, nr. 14; 1935a,p.44n. 6; Kramrisch, 1946, pp. 138 4 148, n. 50; 
Bosch, 1960, p. 193, nr. 143; Law, 1931,p.42. 

18 Coomaraswamy, 1977, 1, p. 156, n. 14;cf. Sivaramamurti, 1942,P. 19. 

19 Subhakarasimha, p. 647.b. 

20 Bodhimanda este tradus în chino-japoneză ca **, „Locul căii”. 

21 Tucci, 1961,p. 40; Coomaraswamy, 1935a,p. 56. 

22 Jataka 1.71. 

23 Jataka 1.74; Buddhacarica XIIL.67. 

24 Hsuan-tsang, in Julien, 1857, 1, pp. 458 ff; Beal, 1911, p. 103; 1906, pp. 115 f.; Auboyer, 1949,p. 
89; cf. Buddhacarica XIUL.68. 

25 SPS XIII.67 

26 Vezi mai jos, pp. 174 şi urm. 

27 Pentru samadhi, „ispăşire” sau „desăvârşire”, vezi mai Jos, p. 280. 

28 Buddhacarica XIII.68. Nidanakatha subliniază în mod similar că locaţia scaunului Buddha este la buricul 


roții lumii. Cf. Coomaraswamy, 1935ar p. 42. 
29 Senart, 1882, p. 235; Jataka IV.146. 


indestructibilitate. Centrul mondial este punctul de echilibru perfect și stabilitate de nezdruncinat. 
Cel care stă la acest pivot central al universului este stabilit constant; el triumfă asupra mişcării. 
"Înainte de a-și lua locul, Bodhisattva a călcat pe pământ în cele patru direcţii; toate regiunile au 
tremurat, dar când a ajuns în acest loc, solul a rămas calm și stabil". Tronul Adamantin este baza 
solidă şi fermă a pământului; fără această temelie, pământul ar fi instabil ... "Toţi Bodhisattva care 
doresc să supună demonii și să ajungă la starea lui Buddha trebuie să stea pe acest tron (pentru că) 
dacă stau în altă parte, pământul şi-ar pierde echilibrul ... când pământul se clatină până la temeliile 
sale, acest loc singur nu este zdruncinat "*!. 

Această formă vizibilă a scaunului inconştient (aparajita) al trezirii și a scaunului victoriei“? 
este o placă de piatră (P. pallanka) sprijinită pe o bază simplă, dreptunghiulară, şi este reprezentată 
astfel în arta budistă timpurie“. Placa de piatră, Tronul lui Buddha (omolog vizual şi simbolic cu 
altarul de sacrificiu primordial) este strâns asociat cu stupa. 


1”. În altă parte, el spune o altă poveste de importanţă 


similară, despre 


Hsuan-tsang, care descrie Tronul Adamantin de la Bodhgaya, ne spune că a fost „construit la 
începutul eonului actual (bhadrakalpa) şi ridicat în același timp cu pământul larg. Situat în centrul 
celor trei mii de mari chiliocosmosuri , coboară sub pământ pentru a se așeza pe o Roată de Aur; 
deasupra, ajunge până la limitele pământului "5. Inscripţiile chinezeşti de la Bodhgaya” oferă 
detalii suplimentare şi raportează vajra-Seat la cele trei corpuri Buddha (trikaya): 1). Nirmanakaya - 
"În adâncime, scaunul coboară până la baza Roţii de Aur; în înălțime se ridică deasupra planului 
pământului". 2). Sambhogakaya - "Tronul se ridică deasupra celor trei lumi; lumina sa străluceşte 
până la lăcaşul zeilor de deasupra; focul kalpa va fi pentru totdeauna greu de atins". 3). 
Dhartnakaya - „Fără început, fără naștere sau dispariție, urmele sale sunt universal eliberate din 
trecut şi viitor”. 

Aceste formulări fac aluzie la concepte cosmologice budiste şi mai ales la Lumea 
Receptacolului (bhajana-loka) descrisă în Abhidharmakosa de Vasubandhu*: trei cercuri (mandala) 
sunt strânse una peste alta pe o axă centrală. Cel mai mic dintre aceste cercuri, de o măsură 
incomensurabilă, este cercul Spaţiului (akasa-mandala); deasupra acestuia se află cercul Apelor de 
Jos, din care se ridică Muntele Cosmic, Meru; iar mandala superioară este Cercul de Aur (kancana- 
mandala) sau Țara de Aur (kancana-bhumi), adică Roata de Aur a lui Hsuan-tsang, care este 
mărginită de munți şi conține continentele, cele șapte lanţuri montane concentrice şi mările . Este 
străpuns în nodul său de Muntele axial, al cărui vârf atinge regiunile cereşti. Cercul de aur este 
spuma solidificată a apelor din cercul care îl susține, „agitată de vântul zorilor creaţiei care este 
impulsionat de cauzalitatea latentă a evenimentelor trecute”; „este „temelia pământului”, ferm 


30 Hsuan-tsang, în Julien, 1857, 1, p. 458; cf. Buddhacarita XIII.68; Nidanakatha; Mahabodhivamsa 79; 
Auboyer, 1959. p. 89. Pentru un cont mai complet, vezi mai sus, p. 40 f. 

31 Hsuan-tsang, în Julien, 1857, 1, p. 139; Beal, 1911, p. 103; Beal, 1906,p. 116. 

32 Jataka 1.73-77. 

33 Coomaraswamy, 1935a, p. 42; Auboyer, 1959,p. 90. 

34 Hsuan-tsang, in Julien, 1857, 1,p. 382; Auboyer, 1959, p. 56. 

35 Hsuan-tsang, op.cit., p. 440. 

36 ibidem, p. 458 şi urm .; cf. ibidem, pp. 139 şi urm .; Beal, 1911, p. 103; Auboyer, 1959, p. 74; 
Coomaraswamy, 1935a, p. 52. 

37 Chavannes, 1896, No. 11; cf. Auboyer, 1959,p. 75. 

38 Abhidharmakosa III.45 şi urm., În Vallee Poussin, 1926, 2, pp. 138 Această cosmologie este prezentată şi în 


D 11.107; Mil 68; şi vezi şi Kirfel, 1920 şi celelalte referinţe date mai jos, p. 329, nr. 47. A se vedea, de asemenea, 
Coomaraswamy, 1935a, pp. 52 f.; Auboyer, 1959, p. 76. 


ilităţi ă””. Simbolismul este al antichităţii pre-vedice şi- 


amintește puternic de conceptul brahmanic al oului de aur: „Agni şi-a aruncat la un moment dat 
ochii asupra apelor. „Fie ca eu să mă împerechez cu ei”, se gândea el. S-a unit cu ei şi ceea ce a fost 
emis ca sămânţa sa, a devenit aur. Prin urmare, acesta din urmă străluceşte ca focul, fiind sămânța 
lui Agni, de unde se găsește în apă, căci el a turnat-o în ape". Agni, înrudit cu focul și cu respiraţia, 
coboară în ape pentru a trezi potențialele formei conţinute în el, şi produce Embrionul de Aur al 
Universului“. 
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Fig. 93: Diagrama lumii recipientului descrisă în Abhidharmakosa. 


În schema cosmologică descrisă în Abhidharmakosa, cele trei cercuri ale spaţiului, apei și 
aurului, precum şi lumea pe care o susţin, sunt susținute şi centrate de o axă care se ridică din ape 
sub forma muntelui cosmic, Meru. Insula continentală, Jambudvipa, locul de locuit al omului şi 
locația Bodhgaya, se află la sud de Meru, astfel încât centrele cosmologice și geografice să nu fie 
coincidente. Cu toate acestea, inconsecvenţa apare doar atunci când natura simbolică a axei este 
uitată: axa metafizică a universului este prezentă în fiecare punct al cosmosului, iar adevărata 
locaţie a tronului Adamantin este în interiorul fiecărei persoane. 


* 
* * 


Implicațiile depline ale simbolismului spaţiului sacru, considerat aici în semnificația sa 
orizontală, vor deveni evidente atunci când simbolismul harmika este luat în considerare în cele ce 
urmează, unde se va arăta că incinta sacră, centrată de Arborele, Postul sau Tronul este duplicat la 
vârful cupolei stupelor. Caitya-vrksa şi bodhimanda au marcat la nivelul focului terestru reflexii 
terestre ale unui exemplar ceresc situat la vârful Muntelui Mondial. 


39 Coomaraswamy, 1935a,p. 53 
40 SB IL.1 .1 .5. 
4l Cf. Coomaraswamy, 1935a, p. 88,n. 132. 
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Fig. 94: Exemple de bodhimanda (Jap dojo, „Locul căii”) utilizate în ritualurile budismului 
esoteric japonez (mikkyo). Spaţiul sacru pentru ritual este marcat de: 
a. un gard de vajra; 
b. patru vârfuri de vajra în flăcări; 
c. un Zid de flăcări, 
d. tridente; 
e. tridente în flăcări, cu „câmpul ” mandei așezat cu o reţea de fire de respiraţie adamantine având 
vajre la treceri. 
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PĂRȚILE STUPEI 


14. SIMBOLISMUL AXEI. 


Stâlpul-Gnomon ridicat în ritualul de demarcare a planului de stupă marchează axa verticală 
care centrează masa stupei. În mod simbolic, ea semnifică axis mundi şi marchează linia care leagă 
punctul mediu al acestei lumi de punctele medii ale tuturor celorlalte stări de existenţă şi de punctul 
unitar și principial de unde derivă toate. 

Simbolismul axis mundi este omniprezent şi peren. Ea figurează în perspectiva mondială a 
multor popoare, disparată atât în spaţiu cât şi în timp!. Este configurat ritual pentru a servi ca o linie 
de comunicare cu alte planuri de existență și ca o modalitate de întoarcere la Sursa lor comună. Este 


Acest capitol examinează semnificaţia axei, mai întâi în contextul său larg indian, apoi, se va 
referi la specificul budismului. 


1. STÂLPUL ȘI COSMOGENEZA. 


Geneza lumii este descrisă în Vede ca un „stâlp separat” al Cerului şi al Pământului: „Prin 
separarea de către acest Stâlp, Cerul şi Pământul stau fix'?. Raiul şi Pământul, fuzionate iniţial, sunt 
despărțite şi ţinute ferm de Axa Lumii. Analogul simbolic este răsăritul soarelui: cerul şi pământul 
care fuseseră confuze şi neclare în întunericul nopții, devin distincte în lumina zorilor. Lumina îi 
separă şi, în formă de stâlp, îi sprijină”: lumina Zorilor „divorțează de regiunile terminale (Cerul şi 
Pământul) şi face să se manifeste mai multe lumi”?. La fel şi Raiul şi Pământul sunt susţinute de 
Coloana Soarelui din Zorii Cosmosului. 

Separarea Cerului şi Pământului de către Coloana Soarelui coincide cu desfășurarea 
spaţiului mediu: „Soarele este spaţiu, pentru că numai când răsare se vede lumea”. Direcţiile 
spaţiului emană de la Soarele-Stâlp, iar când Soarele apune spaţiul revine în Vid“. Soarele-Stâlp, 
suport al lumilor și originea sferturilor spaţiului, este ridicat simbolic în fiecare dimineaţă a lumii și 
eliminat în fiecare seară. În acest fel, drama zilnică a zorilor repetă în miniatură simbolică tema 
generării cosmice; imaginează începuturile cosmogonice și manifestarea lumilor. 

Cu referire la aceeași temă simbolică, Indra măreşte, separă și susţine cerul şi pământul 


"făcând soarele să strălucească””, "generând soarele şi zorii" şi "deschizând umbrele cu zorii şi 


soarele"””. El măreşte cele două lumi „ca zorii”! şi le face „să crească ca soarele”"!. „E extinde cerul 
l Simbolismul axis mundi este o temă recurentă în scrierile lui Guenon, Coomaraswamy şi Eliade. 

2 AV X.82. 

3 Mus, 1935,p. 346; cf. Bergaigne, 1878, p. 194. 

4 RV VII.80; CT. VI.32.2]J 3b IV 6.7.9. Separarea principiilor comune prin lumină este tema poveștii 


Pururavas şi Urvasi: vezi SB XI. 5.1.4. 

JUB 1.25.1-2. 

JUB IIl.1.1-2. 

RV VIII.3.6, 

RV IIl.32.8. 

RV 1.62.5. 

RV X.134.1. 

RV VIII.12.7. 
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prin soare; iar soarele este suportul prin care îl străbate”. În ritualurile de sacrificiu brahmanice, 
coloana de foc şi fum a lui Agni care se ridică spre Rai acţionează ca suport al acesteia'?. Locul de 
sacrificiu, (yupa), care este identificat în mod specific cu Zorile, este, de asemenea, sprijinul 
Cerului!*. Din nou, Visnu susţine Raiul cu un Stâlp, fixând mai întâi „punctul” estic al Pământului!?. 
Stâlpul solar este, de asemenea, o Coloană a respirației. Puntea axială a universului este un stâlp 
pneumatic, o Funcție a Respiraţiei. "Respirația este regele (vamsa)"!S, totodată Pilonul principal al 
casei cosmice şi coloana vertebrală pneumatică (coloana vertebrală, axă) a persoanei!”. Pilonul este 
identificat cu Adierea. Izbăvirea Cerului și a Pământului este o insuflare. Pe măsură ce Soarele 
zorilor diferențiază Lumile, aşa că Vântul Zorilor le umflă şi le animă, iar Coloana Adierii 
Spiritului, a Respiraţiei lui Brahman, este ridicată pentru a susţine bolta Raiului'S. 


Heaven 


Mi aspace 


Fig. 95: Stâlpul axial separă Cerul şi Pământul pentru a deschide Midspace (Mijlocul). 


2. STÂLPUL CA ZEU. 


Stâlpul Zorilor sau Coloana Soarelui care figurează în simbolismul cosmo-genetic al 
îndreptării Raiului şi Pământului este acelaşi Stâlp (skambha) care este invocat într-un imn al 
Atharva Veda'”, care spune: „Skambha poartă aceste trei lumi, Pământul şi Cerul; Skambha poartă 
spațiul larg, Skambha poartă cele şase regiuni vaste şi a pătruns în întregul univers ”. Skambha este 


„Marea Fiinţă în mijlocul lumii”, pentru care toţi zeii sunt unite ca ramurile din jurul trunchiului 
arborelui". Stâlpul include în sine totalitatea manifestării: "Stâlpul este toată această lume 


12 RV.X.111.5. 

13 Mus, 1935.p. 346, citând Bergaigne, 1878,p. 224. 

14 Idem. Cf. Bergaigne, 1878,p. 266; Renou, 1928, pp. 52 ff. 

15 RV VII.99.1; cf. X.110.4. 

16 AA III.1.4; cf. Coomaraswamy, 1 940, p. 58 şi 58, n. 30, unde aduce dovezi că vamsa este „rege”. 

17 Cf. SB X.2.6.14-15, unde coloana vertebrală, „o sută și o parte” în raport cu sutele părți ale scheletului, este 
spiritul Atma sau respiraţia sa. 

18 Vezi mai sus, pp. 58- ff. 

19 AV X.7.1-3, citat în Kramrisch, 1946, p. 118; cf. Bosch, 1960, p. 93. 


20 Kramrisch, 1946, p. 118. 


inspirată (atmanvat), orice respiră sau face cu ochiul"?!, şi "în el însuşeşte toate acestea". Acest 
„Stâlp de Lumină care se extinde în jos de la Soare în zenit pentru a se odihni pe pământ”? este o 
esenţă pur pneumatică sau spirituală”, identică cu Brahman”: „Cine cunoaște Brahmanul în om 
cunoaşte Fiinţa Supremă şi cel care îl cunoaște pe Brahmanul Suprem cunoaşte Skambha"?*. 
Brahman este pratisthar, un termen folosit în mod obişnuit în textele vedice şi care exprimă 
conceptul de stâlp, suport, bază a universului; în Mahabharata şi Puranas este descris ca dhruva”, 
adică „fix”, „nemișcat”, „ferm” şi „permanent”%. 

Aspectele acestui pilon simbolic se reflectă în alte reprezentări mitice şi iconografice. În 
literatura vedică, figura Marii Mame a fost asociată cu un suport gigantic care susține bolta 
cerească, în unele texte ea este personificarea acelui stâlp care susţine cerul, iar în altele este 
susținerea soarelui”. Cu o semnificaţie similară Aja-Ekapada, „ "5 este 
descrisă ca „susţinătoarea cerului”*!. EI întruchipează fulgerul” şi astfel „susţine” cele două lumi 
prin disiparea umbrelor în momentul clipirii sale. El este identificat cu Soarele“, este situat în Est" 
şi este suportul cosmic care întăreşte cele două lumi”. EI este animalul solar cocoţat pe Arborele 
Lumii” şi, prin urmare, este legat de tradiţia omniprezentă care localizează în est un copac ale cărui 
ramuri susţin răsăritul soarelui, simbolizat de un animal, pasăre sau fruct”, şi, de asemenea, cu o 
iconografie care arată Surya FEED) compus din două părți, una lumină 
vizibilă şi radiantă şi cealaltă întunecată, numită „piciorul” (pada), prin care timp de opt luni aspiră 
apa care redescinde în ultimele patru luni ale anului“. Corpul lui Surya este în întregime cuprins în 
acest picior unic, astfel încât să fie un stâlp înalt (stambha) sau un standard solar”. 
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21 AV X.8.2. 

22 AV X.8.6. 

23 Kramrisch, 1946, p. 351, citând AB V28.1 

24 Coomaraswamy, 1938a, p. 428. 

25 Eliade, 1958, p. 115. 

26 AV X.7.17. 

27 Dhruva este legat etimologic de dharma, care este la fel „fixă”, „fermă”, „stabilă” etc. Vezi şi n. 64 din 
„Pilonul din budism” de mai jos, p. 173. 

28 Eliade, 1958a, pp. 115-116, unde trimite cititorul la notele culese de Gonda, 1950, pp. 47f. 

29 Przyluski, 1932, p. 95, citat în Combaz, 1935, p. 114. 

39 Mus, 1935, p. 346; Bosch, 1960, p. 207; Macdonell, 1897, p. 73; Keith, 1925, p. 137; Przyluski, 1932, pp. 
307-332; Hopkins, 1915, pp.85 4 146; etc. 

31 RV X.65.18. 

32 Macdonell, 1897, pp. 73f. 

33 Henry, 1893, p. 24; Bloomfield, 1894, p. 86. 

34 TB III.1.2.8. 

35 AV XIII.1.6. 

36 Przyluski, 1930, p. 458, citat în Mus, 1935, p. 346. 

37 Aceasta evocă simbolistica chineză a dudului sacru, numit arborele zilei, al luminii și al soarelui, arborele 


care „face soarele să răsară” şi este suportul cerului. „Este descris ca stând în est, rădăcinile și trunchiul său în lumea 
de jos şi ramurile şi coroana ei ajungând până în cer” (Mai-mai Sze, 1957, 1, p.89; cf. Gieseler, p. 174; Bulling, 
1952, p.99; Mus, 1935, p.347). Acesta este probabil arborele, descris în personajul tung, *, „Răsărit”, care arată 
soarele, *, care se ridică în spatele unui copac, *. (vezi Wieger, 1927, p. 282). 

38 Mbh VIII.79.78; XI1.363.5ff.; cf. Hopkins, 1915, p. 85; Auboyer, 1949, p. 119; Przyluski, 1930, p. 456. 

39 Bosch, 1960, p. 208. 

40 RV VIIL.41.8. 


Fig. 96: Linga ca cosmos, arătând corespondenţa părților sale cu Cerul, Pământul şi spaţiul 
mediu. 
Fig. 97: Un sahasra-linga sau „mie de linga ”, împărţit în 25 de fațete având fiecare 40 de 
reprezentări miniaturale ale linga, reprezentând proliferarea linga în direcţiile universului. 


Fig. 98: Un catur-mukha-linga, „linga cu patru feţe”, cu capetele emergente în cele patru direcții. 


Zeitatea ca pilon este o temă recurentă în hinduism. Unul dintre numele lui Siva-Rudra este 
Sthanu, „Stâlp”, şi este descris ca sfhanu-bhuta, „a cărui esenţă este un stâlp””!. Identificarea lui 
Siva şi a stâlpului ca axis mundi este semnificația principală a linga, simbol preeminent al zeului. 


Luat literal, este falusul, reprezentând esenţa forţelor cosmice pro-creative, dar forma sa relevă că 
nu este altceva decât 


„ părțile sale sunt conforme cu formele asociate cu Pământul (pătratul), 
Midspace/Spaţiul de mijloc (octogonul) şi Cerul (cercul). Forma sa cuprinde cele trei lumi, simultan 
separate şi unite între ele în masa sa verticală. Identificat cu vajra, fulgerul, este arborele luminii, 
axa de foc de manifestare care pătrunde şi fertilizează poni, vulva, altarul, vatra, Mama Focului, 
Pământul”. 


Fig. 99: Exemple din sudul Indiei de imagini cu Siva-ekapada-murti. Siva în manifestarea sa ca 
Dumnezeu cu un Singur picior care stă ca Stâlpul central al Lumii. Brahma și Visnu ies din părțile 
sale pentru a forma tridentul (trisula), una dintre formele simbolice ale lui Siva. 


Fig. 100: Două exemple de mukha-linga, care arată faţa divinității care iese din linga ca axă 
centrală a universului. 


Natura sa axială este indicată în continuare de amplasarea sa în templul hindus, unde este 
poziționată pe perpendiculară care centrează clădirea şi apare printr-un ornament distinctiv“, o 


41 Bosch, 1960, p. 187. 
42 Zimmer, 1946, p. 128, note by Coomaraswamy;, Danielou, 1964, p.229. 
43 Kramrisch, 1946, pp. 168 & 279. 


conformaţie care se reflectă în cosmo-fiziologia omului, în care yoga tantrică plasează o linga în 
centrul fiecăruia dintre cakrele care se suprapun una peste alta de-a lungul axei verticale formate de 
coloana vertebrală“. 


Echivalenţa strictă a linga şi a Pilonului de foc este enunțată în mod explicit în 


Fig. 101: Zeități hinduse manifestate din Pilon. 
a. Siva ca Lingodbhava-murti. 
b. Narasimha-avatara din Visnu. 


O altă expresie a acestui concept se găsește în mitul Narasimha-avatara din Visnu, în care se 
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In textele vedice, simbolismul „stâlpului care susţine cerul în Est” îşi găseşte expresia 


clasică în persoana lui Agni, zeul focului de sacrificiu. EI este Stâlpul“ care separă cele două lumi 


sprijinindu-le“, care „stăpâneşte Cerul şi Pământul””, care, „stabilit ca un stâlp îngeresc, stăpâneşte 
şi păstrează firmamentul”*. El este „Stâlpul Vieţii la despărţirea căilor”! care susţine bolta cerească 
de deasupra pământului prin flacără sau fum”, „Stâlpul susţinând rudele (adică zei şi oameni)”. El 


44 Eliade, 1958a. p. 241 şi urm .; Avalon, 1918, passim; şi mai jos, 317 şi urm. 

45 Lihga-purana 1.17.5-52 şi 19.8ff .; reluat în Rao, 1914, p. 105ss .; Sastri, 1916, p.93 4 pi. XVI; Thapar, 
1961, p. 78; Larousse, 1959, p. 391; Zimmer, 1946, pp. 128-130. 

46 Zimmer, 1955, p. 294 4 pi. 203; Rao, 1914, 2, 1, pp. 105ff.; Sastri, 1916, p. 93 4pi. 58; Thapar, 191, 
pp. 60f. 4 pi. 58; Bosch, 1960, p. 188. 

47 RV IV5.1. 

48 RV 1.67.5; VL.8.3. 

49 RV V.29.4. 

50 RV IV.13.5. 

Sl RV X.5.6. 

52 RV II1.5.10; 11.46.; IV.5.1,1V.6.2.3; VL17.7. 


53 RV 1.59.1-2. 


este Arborele Lumii cu o mie de ramuri“ care determină răsăritul soarelui în ceruris, care este 
etalonul (ketu) al sacrificiului şi ca atare echivalentul zorilor, etalonul care susţine cerul în Răsărit la 
zori de zi. 


3. STÂLPUL ÎN BUDDISM. 


Aproape toate cele de mai sus sunt valabile pentru budism. Așa cum a demonstrat atât de 
strălucit Coomaraswamy în numeroasele sale scrieri, există o continuitate a conținutului simbolic 
care se întinde de la brahmanismul vedic la budism şi există în mod similar o suprapunere 
considerabilă a expresiilor simbolice ale hinduismului şi budismului de mai târziu. Există un 
depozit comun de simboluri metafizice, de unde ambele tradiţii îşi trag susținerea spirituală. Tot ce 
s-a spus despre Brahman, Agni, Siva şi Visnu ca skambha, Pilonul Cosmic, axis mundi ca 
fundament ontologic al lumii, este la fel de adevărat şi pentru Buddha. 

EI este, de asemenea, un Stâlp de Foc, „strălucitor de energie de foc”, aceeaşi putere 
magmatică care este afişată în Dublul Miracol, în convertirea lui Kassapa şi când își ia locul 
deasupra lui Brahma pe axa lumii. Printre reliefurile de la Amaravati sunt de văzut multe 
reprezentări ale lui Buddha ca un stâlp de foc, picioare compozitive marcate cu Roata Dharmei şi un 
cap de trident (trisula)*”. 
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Reprezentarea lui Buddha ca un stâlp înflăcărat este o supravieţuire a simbolismului vedic şi 


54 RV VI.13.1; VIII.19.33;1X5.10. 

55 RV V.6.4;, IV3.UL. 

56 RV 1.113.19; I11.8.8; cf. Mus, 1935. p. 347; Bosch. 1960, p.93; Coomaraswamy, 1 535a, pp. 9f. 4n. 15. 
57 Dh 387. 

58 S 1,144. 

59 Coomaraswamy, 1935a, p.10 şi fig. 4-10; cf. Ferguson, 1968, pis. 68 şi 70. Tridentul în sine este o 


reprezentare aniconică a lui Buddha sau, mai precis, a celor trei aspecte ale sale ca Buddha, Dharma și Sangha. Este 
un simbol al focului şi poate fi considerat că reprezintă trei aspecte ale lui Agni. Este în mod evident coterminos 
(având aceleași limite sau întinderea în spațiu, timp, sau de înţeles) în sens cu tridentul lui Siva, care, printre 
celelalte semnificaţii ale sale, este axa verticală centrală (susumna) şi cele două canale subtile (Ida şi pingala) care se 
ridică din muladhara aprinsă conform descrierilor subtilului în fiziologia corpului uman (vezi mai jos, pp. 317 şi 
urm.) Când este adorat, tridentul este vajra cu trei direcţii şi, când este dublat şi adorat, este vajjra cu cinci direcții. 
După cum se va arăta, vajra este axa fulgerului lumii şi este identificată în mod specific cu skambha care susține, în 
afară de Rai şi Pământ. Pentru material despre zrisula, a se vedea Coomaraswamy, 1935a, pp. 13 şi urm .; Saunders, 
1960, pp. 157f.; BKDIT, p. 1507, s.v. Sankogeki; Combaz, 1935, pp. 112ss .; Senart, 1882, p. 484. 


mai concret a celui întruchipat în Dumnezeul focului, Agni. Buddha şi Agni sunt persoane 
echivalente din punct de vedere ontologic“. Epitetul „Trezit în zori” se aplică în mod obișnuit lui 
Agni, dar şi Buddha este „Trezit”; şi în același mod în care prin separarea lumilor în zori și în est, 
Agni atrage oamenii din anihilarea somnului confuz, aşa că şi Buddha îi trezeşte în mod similar din 
somnul ignoranței. 


Fig. 103: Buddha reprezentat ca un Stâlp, 
a. Un stâlp de poartă de la Sanci care arată Buddha ca un stâlp florescent. Are picioarele lui 
Buddha, marcate cu Roata Dharmei, la baza sa, iar Roata (cakra) şi tridentul (trisula) la cap. Se 
află într-o incintă sacră, indicată de un gard, 
b. Un Stâlp de Buddha prezentat într-un relief Amaravati, cu Roata Dharma susținută de lei în 
maniera stâlpului Sarnath. Tronul și scaunul lui Buddha, care arată picioarele lui Buddha, stau la 
baza sa, 


Aceste analogii, implicite în literatura budistă timpurie, sunt indicate în mod explicit în 
Mahayana de către persoana lui Buddha Ratnaketu („Steag de bijuterie” sau „Lumină de 
bijuterie”)“!, care întruchipează calităţile Standardului de lumină. În Vede, desfăşurarea steagului 
denotă izbucnirea luminii zorilor”. Agni este etalonul luminii (ketu) ridicat în est în zori, etalonul 
care desparte şi apoi susţine lumile“. Steagul lui Indra, identificat cu Dharma sau Ordinul care 
guvernează universul“, purtat pe carul cu opt roţi al Soarelui“, şi împodobit cu pătratul spaţiului 
ordonat şi cercul timpului ordonat, este ridicat „la început ” şi, din moment ce Indra este păzitorul 


60 Coomaraswamy, 1935a, pp. 8-10, 14şi notele 11-14. 

61 Skt. ketu este atât „steag”, cât şi „lumină”. 

62 RV 1.92.1; VII.76.2; cf. Bergaigne, 1878, I, p. 224. 

63 Vezi mai sus, p..170. 

64 După cum s-a menţionat mai sus, cuvântul dharma este strâns legat etimologic de dhruva, care este 


aa 


„fermă”, „stabilă”, „fixă 
65 


Şi, de asemenea, „pole” sau, mai precis, steaua polară. 


(lokapala) din acea zonă, în Est, este direcţia începuturilor“. Strălucirea desfăşurării sale împrăştie 
gazdele Dușmanului, copiii întunericului: lumina cosmosului ordonat învinge obscuritatea din 
haos“. 
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Fig. 104: Buddha ca pilon. Cei cinci stâlpi (vahalkada) care stau în fiecare dintre direcțiile din 
jurul multor Sstupa timpurii din India și Sri Lanka reprezintă Buddha manifestat în cele patru 
direcții ale spațiului din centru. 


Ratnaketu întruchipează aceste câteva simboluri. În timp ce personificarea Stindardului de 
Lumină, el stăpâneşte peste Răsărit, are culoarea roşiatică a soarelui care răsare şi simbolizează 
prima răsărire sau desfășurare a Minţii Iluminării (bodhicitta). Subhakarasimha, scriind despre 
semnificația lui Ratnaketu, explică faptul că, în acelaşi mod în care desfăşurarea steagului 
generalului în luptă adună trupele şi îi inspiră să învingă inamicul, aşa şi desfăşurarea Minţii 
Iluminării rotește forțele întunericului; la fel şi Buddha Sakyamuni, aşezat sub Arborele Bodhi din 
Est în zori, a învins hoardele din Mara dezvăluindu-le steagul sau lumina Înţelepciunii sale“. 
Ratnaketu reflectă calitățile asociate cu Agni şi cu stindardul lui Indra. : el este etalonul ridicat ca 
arborele central al lumii; el este Soarele care răsare în Est; el este revelația Dharmei care aduce 
ordine în haos; el este lumina Înţelepciunii care distruge și risipește întunericul ignoranței. 


Fig. 105: Buddha Ratnaketu, prezentat făcând gestul de a atinge pământul (bhumisparsa-mudra), 
din versiunea Taizozuzo a Mandalei Matrix World. În versiunea standard a Mandalei, semnificaţia 
celor cinci Buddha este rotită (sengen) și, în acest caz, Ratnaketu este prezentat făcând semnul 
acordării jurămintelor (varada-mudra). 


66 Pătratul este cel mai important ornament al Indrei. Pătratul de pe stindardul lui Indra se numeşte lokapala, 
iar gardienii direcțiilor - Indra, Yama, Varuna şi Kuvera - sunt stabiliți în punctele sale cardinale. Vezi Kramrisch, 
1947, p. 198. 

67 Kramrisch, 1947, passim şi 1946, pp. 40f., unde sunt date referințe. 

68 Subhakarasimha, citat în MKDIJT, p. 2026, s.v. Hodo Butsu. Această temă este dezvoltată mai Jos în 
legătură cu simbolistica stabilizării site-ului. 


Stindardul lui Indira, împodobit cu pătratul, este echivalentul simbolic al „celor patru 
sferturi” vajra“ cu care Indra lovește Şarpele Vrtra și fixează Stânca în zorii lumii. La fel ca 
stindardul, vajra, fulgerul de diamant, a fost preluată şi în budism şi a devenit unul dintre 
simbolurile sale preeminente şi chiar fundamentul doctrinelor Vajrayana, Calea Vajra. Vajra este un 
simbol multivalent”: clar şi transparent ca apa, este considerat a reprezenta Vidul (Sunyata); 
ciocnirea sau pistilul Cunoașterii (jnana) este cea care zdrobeşte murdăriile ignoranței şi pasiunii, 
astfel încât să dezvăluie realitatea eternă și imuabilă a multor dharme”!; este o armă aruncată 
pentru a distruge obstacolele care blochează atingerea Iluminării, folosit ca Indra pentru a distruge 
Şarpele; este fulgerul Trezirii; este diamantul, indestructibil, permanent şi strălucitor ca Dharma”. 
"Zăcând dincolo de cuvinte sau gânduri, în funcție de nimic, nu arată nicio dharmă, fără început, 
mijloc sau sfârșit, inepuizabil, transcendând orice imperfecţiune, imuabilă, incoruptibilă - 
Cunoaşterea Realului este ca vajra, care are trei calităţi superioare: este indestructibil; este cea mai 
excelentă dintre bijuterii; şi este cea mai importantă armă". "Chiar şi atunci când este îngropat în 
noroiul samsarei pentru nenumărați eoni Cunoaşterea nu a decăzut şi nu îşi pierde niciodată 
capacitatea de a zdrobi pasiunile; în acelaşi mod, diamantul, chiar dacă îngropat în pământ de 
milenii, rămâne totuși nedeteriorat şi nevătămat și este încă capabil să zdrobească încrustările poftei 
şi fute "7, 


Aceste diferite calități ale vajra sunt întruchipate simbolic în instrumentul asemănător unui 
sceptru numit cu acelaşi nume şi folosit în ritualurile Vajrayana. Se ţine în mâna dreaptă, în timp ce 
stânga îşi ține în mod normal clopotul (ghanta). Nu este important ca acest studiu să înregistreze 
numeroasele atribuții simbolice ale diferitelor tipuri de vajra rituală, fie în soiurile sale obișnuite 
unice, cu trei sau cu cinci direcții, fie în formele sale mai rare având două, patru şi de la şase la nouă 
vârfuri”: liniile rețelei de corespondențe şi asociaţii ale lor, dacă ar fi urmate suficient de departe, ar 
duce în cele din urmă la cele mai îndepărtate colțuri ale doctrinei budiste. Ceea ce este relevant aici 
este că fiecare este un simbol axial, omolog cu Pilonul Cosmic. 


Fig. 107: O roată Dharma cu spiţe vajra. 


69 RV 1V.22.2. 

70 Vezi Saunders, 1960, op. 184-191; Glasenapp, 1944, po. 23f.; BKDIJT,p. 4234, s.v., Batchira, p. | 
309, s.v., Kongo, and 1 333, s.v.t Kongosho; MKDIT, p. 655, s.v., Konq 6, p.696, s.v., Kongosho, andp. 1 
798, s.v., Bazara; Coomaraswamy, 1935a, pp. 14f. & 42-46. 


71 MKDIT, p. 696, s.v., Kongosho. 

72 Saunders, 1960, p. 185. 

73 Subhakarasimha, quoted in MKDIT, p. 655, s.v., Kongo. 

74 Idem 

75 MKDIT, 1675, s.v., Dokukosho ("pounder cu un singur vârf”); p. 791, s.v. Sankosho („pounder cu trei 


vârfuri”); şi p. 585, s.v .. Gokosho („pounder cu cinci vârfuri”). Diferitele tipuri sunt descrise în Saunders, 1960, pp. 
186 şi urm. 


Fig. 108: O stupă japoneză de raclă. 


Arborele vajrei defineşte axa lumii sau, echivalentul acesteia, axa roții. Roata Dharmei este 
prezentată frecvent cu spiţe de vajra, identificând astfel vajra cu razele care conectează planul 
nostru de existenţă (felul) cu punctul de vid de la butuc. În această legătură, Coomaraswamy a 
observat că „punctul sau capătul vajrei corespunde cu ani, punctul arborelui axului care pătrunde în 
buricul roții”; în plus, acel akga-ja, „axă sau, axă-înăscută”, este o metaforă pentru vajra; şi, de 
asemenea, cakra lui Krsna, „roată”, se spune că este vajra-nabha, în care nabha este „naos” sau 
„buric”'%. Conceptul este demonstrat admirabil de stupa japoneză a relicvariului prezentată în 
fig.108, în care punctul inferior al vajrei cu cinci direcţii pătrunde, în maniera unei osii, în butucul 
unui rimbo sau Roata Dharmei, în timp ce punctul său superior se dublează ca tulpina lotusului, 
care este echivalentul simbolic al Arborelui Lumii şi o expresie alternativă a axis mundi”. Acest 
exemplu prezintă un interes deosebit prin faptul că asimilează iconografic vajra şi stupa. O intenţie 
similară este evidentă în exemplele de vajra care au o formă de stupă pentru cap în locul vârfurilor 
obişnuite. 


Fig. 109: O vajra cu vârfuri înlocuite de stupe. 


Fig. 110: O vajra în formă de cruce (karma-vajra. Lit. „acțiune vajra” 


16 Coomaraswamy, 1935a, p. 44. 
77 Pentru simbolismul „lotusului”, vezi pp. 97 şi urm. & 203 şi urm. 


Fig. II: vârfuri Vajra. 


Forma încrucișată vajra, numită karma-vajra', întăreşte şi mai explicit aceste observaţii. 
Aici simbolurile roții şi vajra se unesc: cele douăsprezece vârfuri ale karmei-vajra sunt cele 
douăsprezece verigi din lanțul Originii dependente (pratitya-samutpada) care constituie roata 
Devenirii””, care, după cum am văzut, este identificat cu Roata Dharmei”. În ritualurile budismului 
Shingon o karma-vajra este plasată la fiecare dintre cele patru colţuri ale mandalei unde este fixată 
simbolic în poziţie de vajra-spike vertical (Jap. kongo-ketsu) astfel încât să formeze o combinaţie de 
trei vajre interconectate, două care se încrucişează în unghi drept pe plan orizontal şi un al treilea 
care se ridică ca ax vertical de la punctul lor de intersecție: acţiunea de protecție a simbolului 
acționează în toate direcțiile spaţiului. 

Acum se poate vedea că cuvântul vajra are implicații spațiale. Apariţia sa frecventă în 
numele Bodhisattvelor, cum ar fi Vajrapani („„Vajra Hand”), Vajrasattva (,„Vajra Being”) etc., 
implică faptul că aceşti Bodhisattva și-au preluat locul în centrul universului, locusul Vajra-Tronul 
tuturor Buddha, poziţia de permanenţă, imobilitate şi imuabilitate asemănătoare diamantului. Au 
devenit una cu arborele Axului lumii şi astfel au atins un Corp incoruptibil de Vajra (vajra-kaya). 
Această stare de durabilitate adamantină este reprezentată iconografic de Buddha şi Bodhisattva din 
Adunarea Subtilă (suksma-mandala, Jap. Misai-e) din Diamond World Mandala, unde fiecare figură 
este prezentată așezată într-o vajra cu trei direcţii pentru a indica realizarea Corpului de Diamant, 
care este Corpul luminatului. 


Fig. 112: Un Bodhisattva așezat într-un vajra cu trei direcţii pentru a indica realizarea Corpului de 
Iluminare al Diamantului. Figura provine din Adunarea Subtilă a Mandalei Lumii Diamantului. In 
această Adunare, toate divinităţile sunt prezentate în forma lor de vajra. 


78 Saunders, 1960, pp. 187f.; MKDIT, p. 243, s.v., Kamma-kongo. 
79 Idem 
80 A se vedea mai sus, pp. 85 şi urm. 


4. SIMBOLURILE ÎNRUDITE ALE AXIALITĂȚII: MUNTELE ȘI ARBORELE 


a. Muntele. 

Pentru hinduși şi budişti, Muntele sacru din centrul lumii este Muntele Meru, sau Sumeru“!. 
Natura axială a acestui munte este exprimată în mod convingător în mitul Baterii Oceanului de 
Lapte. Deşi aparent hindus, acest mit este frecvent citat în scrierile budiste și descris în arta budistă 
şi trebuie luat ca parte a repertoriului de simboluri budiste”. 


Fig. 113 (continuare la pagina următoare): centrul şi cele două capete ale unui relief de la Angkor 
Wat care descrie Agitarea Oceanului Lăptos. Visnu stabileşte tija care se agită, Mt. Mandara, care 
se află pe spatele broaștei țestoase cosmice, situată în fundul Oceanului. Zeii şi Titanii trag de 
ambele capete ale Șarpelui Cosmic. Vasuki, care este înfăşurat în jurul Muntelui în felul unui şnur 
care se agită. 


În acest mit, tija care se agită pe munte este axis mundi, o asimilare care este subliniată de 
reprezentările sale iconografice: în numeroasele reliefuri Khmer şi Cham care descriu acest 
eveniment, personalul care se agită este rar arătat ca un munte, chiar dacă este clar şi explicit descris 
ca atare în poveste, dar este de obicei prezentat ca un stâlp, un lotus sau un copac“. Pentru 
sculptorul din Cambodgea, muntele, lotusul, stâlpul şi copacul erau imagini echivalente şi 
interschimbabile ale pivotului mondial. 

Acesta nu este locul pentru a intra în toate ramificaţiile asociative ale acestei povești, cu 
excepția faptului de a sublinia că simbolismul său axial se referă atât la macro-, cât şi la micro- 


8l Simbolismul cosmologic, care plasează Mt. Meru în centrul axial al lumii, este examinat mai jos. Vezi pp. 
236 şi urm. & 329 şi urm. 

82 Este frecvent citat în scrierile budiste Shingon. Vezi mai sus, p. 105 f. 

83 "În mitul original, Muntele Mandara este folosit ca baghetă. În Asia de Sud-Est, variațiile mitului Muntele 


Meru îi ia locul”. (Heine-Geldern, 1956, p. 4, n.). Pentru scopurile noastre actuale Mt. Meru şi Mt. Mandara sunt 
echivalente, fiind două nume pentru Muntele care centrează cosmosul. 

84 Vasuki este un alt nume pentru Sesa şi Ananta, Şarpele chtonic. 

85 Vezi Zimmer, 1955. p. 208f., 228f. Şi pl. 555; Coomaraswamy şi Nivedita, 1916, pp. 314-316. 

86 Vezi Finot, 1912, p. 190; Bosch, 1960, p. 97, nr.53. 


cosmologie. Macrocosmic, stâlpul-munte este axis mundi situat central. Zeii şi Titanii care trag la 
fiecare capăt al Şarpelui hipostatizează tensiunea opozițiilor cosmice, atracția și respingerea 
complementarelor universale; frământarea semnifică geneza lumii. Microcosmic, bastonul de 
agitare este susumna, axa centrală a corpului; țestoasa pe care se sprijină este muladhara; cele două 
jumătăţi ale Șarpelui sunt Ida şi pingala; iar Visnu aşezat în vârful muntelui pe tijă este sahasrara- 
cakra, lotusul cu o mie de petale din vârful capului. Frământarea este o referință puţin voalată la 
practicile meditaţionale ale kundalini yoga, prin care ambrozia (amrta) conținută în rădăcina 
muladhara-cakra este făcută să curgă prin susumna către sahasrara-cakra, de unde curge în jos 
pentru a imortaliza corpul“. Acest simbolism fiziocosmologic nu este exclusiv hindus, ci are 
echivalentul său budist în practicile meditaţionale care vizează activarea Minţii trezirii (bodhicitta) 
care stă latentă în cea mai joasă cakra**. Simbolismul se reflectă în schema cosmologiei budiste, 
unde Muntele central al lumii se sprijină pe broasca ţestoasă cosmică, o formulă care este exprimată 
în stupa cosmică prezentată în fig. 115, care este prezentat susținut pe un lotus care se ridică din 
spatele unei broaşte țestoase. 


Fig, 114: Fiziologia subtilă a corpului, care prezintă merudanda, cei doi vectori subtili, Ida şi 
pingala, muladhara-cakra la perineu şi sahasrara-cakra la coroana capului. 


Fig. 115: Stupa Cosmică sprijinită pe un lotus care se ridică de la Testoasa Cosmică. 


Corelând acest simbolism cu modelul cosmic prezentat la p. 18 de mai sus, tija de agitare a 
Muntelui este raza, broasca ţestoasă cosmică este punctul în care loveşte planul pământului, iar 
Visnu în vârful muntelui este centrul. 


87 Dasgupta, 1962, pp. 239 şi urm. 
88 Ibidem, pp. 93 şi urm. 


Fig. 116: Frământarea Oceanului Lăptos, prezentată într-o miniatură indiană. 


b. Copacul. 


Arborele“ figurează cosmosul total: ramurile sale sunt cerurile; ramurile inferioare sau 
suprafaţa solului de unde creşte sunt planul pământului; rădăcinile, care se aruncă în nivelurile 
subterane, sunt iadurile; iar trunchiul este axa lumii care centrează şi susține aceste lumi multiple”. 
Şerpii zac înfăşuraţi printre rădăcinile sale; păsările stau printre ramurile sale: leagă lumile htonice 
şi uraniene. Forma sa cuprinde toate existenţele, toate lumile, toate stările multiple de manifestare, 
toată viaţa. Subsumează elementele care compun universul: „Ramurile sale sunt eter, aer, foc, apă şi 
pământ”. În Upanisade este „acest brahman de trei ori, al cărui nume este „Smochin unic”, a cărui 
strălucire se numeşte Soare "%; şi "spiritul Brahman este, aşa cum ar fi, un mare Arborele verde". 
Un pasaj celebru exprimă "relația" lui Atman, a Spiritului și a lui jivatman, manifestarea sa în ființa 
individuală, în termeni de Simbolismul copacului: „Două păsări, tovarăşi uniţi inseparabil, locuiesc 
în acelaşi copac; una mănâncă fructul copacului, în timp ce cealaltă priveşte fără să mănânce”. 


ri 
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Fig. 117: Reprezentări ale Arborelui din India şi Java (Borobudur) 


În fiecare context simbolic, Arborele este central și axial. Este perpendiculară care centrează 
cosmosul. Arborele Mondial şi Axa Mondială sunt coincidente. Ca Axă, Arborele este proeminent 
printre reprezentările aniconice ale lui Buddha, care este tipul umanizat al Pilonului Cosmic. În 


89 Arborele ca ax mundi este un simbol omniprezent şi peren, una dintre cele mai bogate şi mai răspândite 
teme simbolice. O bibliografie pe acest subiect ar umple ea însăşi un volum. Vezi, de exemplu, Cirlot, 1962, pp. 328 
şi urm .; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 1, pp.96 şi urm., S.v., Arbre; Cook, 1974, pp. 9 şi urm .; James, 1966; 
Butterworth, 1970; Yarden, 1971; Eliade, 1958b, pp. 265-278, şi vezi şi bibliografia sa, pp. 327 şi urm. Viennot, 
1954, prezintă un interes deosebit în ceea ce priveşte expresiile budiste ale simbolismului Arborelui. 


90 Guenon, 1958, p. 46. 

91 MU VI.4. 

92 Idem. 

93 SA XI.2; cf. Mhv 1.69. 

94 Mund. Sus. III.1.1; Svet. Sus. IV.6; cf. RV 1.64. 20-21; Coomaraswamy, 1935a, p. 8; Gue * non, 1945, p. 


4l,nr. |. 


Kalingabodhi Jataka, Ananda îi cere lui Buddha să prescrie o sfințire sau un simbol (caitya, P. 
cetiya)”* căruia devoţii săi pot face ofrande în absenţa sa. Răspunsul este dat că un copac este un 
substitut adecvat şi suficient pentru prezenţa lui Buddha, atât în timpul vieţii sale, cât şi după 
parinirvana sa”. În mod similar, în Divyavadana, Comunitatea (sangha) îi propune lui Buddha ca 
un arbore Bodhi să fie plantat la poarta Parcului Jetavana, atât pentru protecția acestuia, cât şi ca loc 
de desfăşurare a puja. Buddha aprobă, spunând: „Aceasta, ca să spunem aşa, va fi o locuinţă fixă”. 


Fig, 118: Trei exemple de arbore care îndeplineşte dorinţe. Borobudur. 


Arborele apare în mod repetat în legătură cu evenimentele majore din viaţa lui Buddha. Este 
un memento repetitiv că el este Axa lumii. La naşterea sa, Maya, mama sa, a venit la copacul „care 
le susţinea pe mamele din trecutul Jinas”: toţi Buddha din trecut se născuseră sub acelaşi copac“. O 
ramură, aplecată spre ea şi în timp ce ea apucase în mâna dreaptă pruncul a răsărit din dreapta ei”. 
Buddha se naşte la poalele Arborelui Lumii; dar povestea are implicaţii suplimentare care sunt pe 
deplin dezvăluite în reprezentările iconografice ale naşterii. Poza adoptată de Maya „la naşterea 
Domnului, cu mâna dreaptă ridicată pentru a apuca ramura copacului, este poziţia clasică a Yaksi, 
sau Spiritul Arborelui, iar unele relatări spun că tatăl ei a fost un Yaksa: Siddhartha este asociat cu 
Arborele atât prin poziția sa axială, cât şi prin filiație. 


Fig. 119: 
a. Reprezentarea clasică a spiritului Yaksi sau copac, apucând ramura copacului cu dreapta ei 
ridicată, 
b. Aceeaşi poziție adoptată de Maya la naşterea lui Buddha. Copilul Buddha este prezentat stropit 
de doi devas. 
c. Buddha, reprezentat de un tron și un copac, asaltat de hoardele din Mara. 


Relaţia dintre Buddha şi Copac este din nou indicată în mod clar în relatarea primei sale 


95 Pentru semnificația cetiya, vezi mai jos, p. 221,n. 1, 

96 Kalingabodhi Jataka TV.228, in Cowell, 1895. Cf. Coomaraswamy, 1977, 1, pp. 156f.; 1935a, p.4. 
97 Divyavadana, în Cowell şi Neil, 1886, citat de Auboyer, 1949, p. 73. 

98 Viennot, 1954, p.132, citând Lalita Vistara, XI. 


99 Nidanakatha II, p. 67. Cf. Viennot, 1954, p. 133. 


meditații. În timp ce tatăl său regele desfășura ceremonia de arat care marchează începutul 
primăverii, copilul prinţ a fost lăsat la prânz la umbra unui copac. Așezat în poziție verticală, copilul 
a intrat în prima dhyana şi, când s-a găsit seara, umbra copacului nu se mişcase!%. Aceasta implică 
simbolul peren al Soarelui care stă staționar la vârful Arborelui Mondial sau culmea Muntelui 
Mondial . Este ușa soarelui la intrarea în tărâmurile supra-cosmice. Când Bodhisattva intră în 
dhyana, €l şi-a retras simţurile şi gândurile înapoi în centrul ființei sale, până în punctul în care axa 
radială a lumii, aici reprezentată de copac, întâlneşte planul existenţei pământeşti. EI se află astfel 
direct sub nodul solar al universului, sursa neîntreruptă a întregii lumini!"!. 

Obţinerea Iluminării de către Buddha este atât de strâns legată de Arborele Bodhi încât 
acesta este adoptat ca semn specific evenimentului respectiv, iar până în prezent Arborele Bodhi 
este venerat ca simbol al acelei apariţii literalmente esenţiale. 

Povestea retragerii de patruzeci şi nouă de zile'* după Iluminare face referiri repetate la 
Arbore: Buddha stă cu ochii neclintiți privind arborele Bodhi timp de șapte zile; el păşeşte 
cankrama plecând de la Copac; aşezat sub Arborele unde a primit ofranda de mâncare a lui Sujata, 
încă o dată rezistă tentațiilor Mara; și aşezat sub Arborele Mucalinda, el medită în timp ce este 
adăpostit de Șarpele Mucalinda. 


* * 


Axa este originea descendentă a lumilor și, prin urmare, sursa tuturor bogățiilor şi fericirilor. 
Acest lucru este exprimat în simbolismul Arborelui care îndeplineşte dorinţe (kalpa-vyksa), un 
simbol peren care îşi găseşte formularea specific budistă în Arborele Bodhi care crește în Țara 
Fericirii Supreme (sukhavati), Țara Pură a Tathagata Amitabha („Lumina incomensurabilă”): ,... 
întotdeauna în frunze, mereu în floare, mereu în fructe, de o mie de nuanţe şi frunziş divers, floare şi 
fructe ... este atârnat cu sfori aurii, împodobit cu sute de aurii lanţuri ... şiruri de perle de trandafir şi 
şiruri de perle negre ... împodobite cu simboluri makara, svastika, nandyavarta şi lună ... conform 
dorințelor ființelor vii, oricare ar fi dorinţele lor ... ". Acele ființe care aud sunetul acelui Pom 
mişcat de vânt, care îl văd, care îi miros parfumul, care îi gustă fructele nu vor mai suferi niciodată 
mai multe boli ale urechii, ochiului, nasului sau limbii şi „pentru acele ființe care sunt luminate la 
lumina acelui Arbore Bodhi, nici o boală a corpului nu este de temut ”. Şi acele ființe care 
meditează la ea vor ajunge la Trezire!%. 
Totuşi, 


. Ofilirea frunzelor de pe copac şi 
creșterea lor este o asemănare a unei regenerări perpetue a lumilor; dar este şi o metaforă a 
aspectului trecător al vieţii - toți oamenii sunt ca frunzele care se ofilesc și cad. Arborele nu este 
doar Arborele Vieţii, este şi Arborele Cunoașterii Binelui şi Răului, Arborele ca analogie a Timpului 
Devorator. Arborele ca cosmos, ca procesiune a vieţii neîncetate, care dă toate roadele existenței, în 
viziunea budistă este în același timp Arborele Wisdtom (jnana-druma) „ale cărui rădăcini lovesc 
adânc în stabilitate ... ale căror flori sunt acte morale ... care poartă Dharma ca rod ... şi ... nu ar 
trebui să fie doborât"!%, şi "o viţă de râvnire" care trebuie tăiată la rădăcină!%. În această din urmă 
viziune, Lumea Arborelui este o exteriorizare a voinţei de viaţă, Eros, Kama și setea de existență 
(trsna); doborârea sa este distrugerea Celui Rău, Mara, Kamadeva, care este Yaksa din Arborele 
Existenţei. 


„Am văzut că 


100 Nidanakatha |, p. 74 ft; Lalita Vistara XI; Viennot, 1954, 

101 Pentru simbolismul Soarelui staționar, vezi mai sus, pp. 24 şi urm. 

102 Pentru referinţe vezi mai sus, p. 41, nr. 29. 

103 Maha-sukhavati-vyuha”" 32, in Cowell, Muller şi Takakusu, 1984. 

104 Theragata 761 & 1094. Cf. Coomaraswamy, 1935a, pp.]l f. 

105 Coomaraswamy, 1935a, n. 18. Există analogii evidente în acest sens cu relaţia Arborelui biblic al vieții şi 


Arborele cunoaşterii binelui şi răului, instrumental în căderea lui Adam, situat în centrul Paradisului pământesc. Cf. 
Guenon, 1958a, Cap. IX („Arborele din mijloc”). 


ra ai ai A Aşezându-se la poalele Arborelui, Buddha se identifică 


cu acest arbore-ax al existenţei: otrăvurile sunt transformate; Mara este înfrântă; butucul otrăvitor al 
Roţii Existenţei este transformat în Centrul radiant, reședința Cakravartin, „Turner of the 
Wheel/Dulgherul roții”, care devine astfel Roata Dharmei, însăși Roata Adevărului. Voința de a 
experimenta este tăiată şi adevărata esență a Arborelui este dezvăluită. Deci, în funcție de punctul 
de vedere, Arborele este considerat ca unul care trebuie abordat cu respect şi adorare sau ca unul 
care trebuie urât şi tăiat de la rădăcină - , 


107, „Cei care au viziune despre Esenţă 


nu fac distincţie între Vortexul Vieţii (samsara) şi Extincţie (nirvana)”"%. In cele din urmă, şi în 
ochii Trezitului, cei doi copaci sunt inseparabil uniţi în non-dualitate (advaita ): 


5. STABILIZAREA LOCULUI PRIN STÂLP. 


Ridicarea axei gnomonului în ritul de stabilire a planului de stupă echivalează acţiunea 
cosmo-genetică de separare a Cerului şi a Pământului. Este, de asemenea, o fixare a Pământului, o 
pacificare a locului. 

Mitul cosmogonic vedic spune cum, 


"2. Era „lipsit de fundaţie sau suport (pratistha)”. Indra a 


sl si 


E] 


stabilizat acest pământ tremurat şi neclintit: el „a reparat munţii care se clatină şi câmpiile 
astfel este înălţat de imnuri ca cel „Care a făcut pământul răspândit când a cutremurat neclintit, Cel 
care a odihnit munţii agitați, Cel care a măsurat mai mult spațiul aerian. Cine a dat cerului 
sprijin"!!?. 


106 Pentru o descriere a Roţii existenţei, vezi Pallis, XI; şi mai sus, pp. 84 şi urm. 

107 Cittavisuddhi, atribuit lui Aryadeva, în Shastri, JASB. 67, p. 178 citat în Coomaraswamy, 1935a, n. 18. 

108 Tema ambivalenţei simbolurilor cosmice în contextul islamic este demonstrată de Corbin, 1960, pp. 16 şi 
urm. 

109 RV X.89.4. 

110 RV 11.11.5. Vezi Coomaraswamy, 1935b, pp. 391 şi urm., Pentru alte implicaţii ale acestui act mitic. 

INN! Vezi mai sus, pp. 163 şi urm. 

112 SB [1.1.1.8-9. 

113 RV X.44.8. 


114 RV 11.12.2. 


115 


Mitul se reflectă și în ritualurile indiene efectuate atunci când urmează să fie construită o 
nouă casă. Aceste ritualuri sunt încă practicate în India până în prezent. " 


Dacă acest şarpe ar scutura vreodată capul cu adevărat violent, ar zdruncina lumea în 
bucăţi "1!*. Copacul Khadira furnizează lemnul stâlpului de sacrificiu (yupa)!'!”: cui şi stâlp sunt 
omologi. 

„Cârligul de transfixare este punctul inferior al vajrei lui Indra, cu care Şarpele a fost 
transfixat la început”"!5. A fixa capul Şarpelui în ritualul de construire a casei înseamnă a repeta 
actul cosmogenetic şi stabilizator al lui Indra. Haoticul şi neformatul este fixat, cosmicizat!!?. 


* * 


Simbolismul este adoptat de budism. În literatura Pali, „cuiul Indrei” (Indrakila) este 
sinonim cu „ordine stabilă” şi „legalitate”; şi opusul său, dassukhila, este „dezordinea” sau 
„prăbuşirea justiţiei”?! Cuiul lui Indra este modelul „fiecărui instrument sau dispozitiv folosit 
pentru a asigura „securitatea”, „permanenţa”, „protecția”... fiecărui obiect folosit a „repara” sau „a 
asigura” sau „a asigura siguranţa pragului”. Indrakila este, de asemenea, identificată cu Stânca 
sau Muntele pe care îl fixează!?. În mitul Baterii Oceanului de Lapte, tija de răsucire se numește 
alternativ Indrakila sau Muntele Mandara, deşi este prezentată de obicei iconografic ca stâlp (= 
kila). Termenul kiladri, „pin-hill”, apare în textele budiste; iar dealul de lângă Borobudur în Java 
Centrală este numit „axa lumii”'*. Bolţul care formează axa unei imagini a lui Buddha se numeşte 
Indrakila și se spune că stabilitatea imaginii depinde de ea'%. Indrakila este, de asemenea, un nume 


al catargului central al stupei. 
* 


* * 


Printr-o interconectare complexă a asociaţiilor, simbolismul stabilizării pământului 
urmăreşte ritualul budist de „pacificare a locului”, practicat în timpul ritualului de şapte zile pentru 
întinderea unei mandale pe sol, descris în Dainichikyo!%. Așa cum s-a arătat, planul stupa este o 
mandala, iar ritualul descris în sutra este în esenţă același cu cel pentru stabilirea stupa!”. 


115 Eliade, 1957, p. 66, n.15, citând Pancavimsa Brahmana XXV.10.4 şi 13.2. Coomaraswamy, 1938a, p. 431, 
nr. 28, sugerează că paradigma mitică pentru acest act mimetic ar putea fi RV X.31.10b. 
116 Stevenson, 1920, p. 354; citat în Coomaraswamy, | 938b, p. 403, n.23; Eliade, 1958b, p. 380; 1957, p. 66; 


1959, p. 19; Tara Galilor, 1977, p. 26; Bergaigne, 1878, 1, p. 124, nr. 1. Ritualul este răspândit în toată Asia, oriunde 
s-au disipat concepte metafizice indiene. Paralele se găsesc şi în multe alte societăți neinfluenţate de ideile indiene. 
O acoperire completă a acestui subiect ar necesita un studiu separat. Pentru ritualul în construcția de case din 
Kampuchean, a se vedea Poree Maspero, 1954, p. 622 şi 1961; şi în Sri Lanka, vezi Liyanaratne, 1976, p. 59 şi 
Coomaraswamy, 1956c, p. 126, ambii citând Mayamata; cf. Țara Galilor, 1977, p. 142, nr.8. 
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125 Irwin, 1980, p. 25, citând M XII.125-6. Vezi Acharya, 1946, s.v., Indrakila (ka). 

126 Vezi mai sus p. 104, nr. 1, pentru referinţe. 


127 Vezi mai sus, p. 104. 


Există un moment crucial în prima zi a ritualului de șapte zile când 


oferă tămâie, flori, lumini şi alte daruri Zeiţei şi tuturor Buddha din cele zece direcții. Fiind acum 
asigurat de un teren ferm pe care să-l întemeieze, el continuă să stabilească mandala. 


ZI 


Fig. 120: Gestul de a atinge pământul (bhumisparsa-mudra) şi două dintre variantele sale, 
a. Forma obișnuită a gestului atingător al pământului, 
b. Gestul de desemnare a pământului (Jap. Soku chi-in). 
c. Gestul subjugării muntelui (Jap. Anzan-in), adică pacificarea pământului. Supunerea Mara 
echivalează pacificarea solului. (Vezi Saunders, 1960, pp. 81 f.). 


Lovirea pământului cu vajra este echivalentă simbolic cu aruncarea vajra de către Indra 
pentru a fixa Stânca şi a fixa capul Şarpelui cosmic Vitra. Vajra este omologul Stâlpului care 
desparte lumile; este Stâlpul fulgerului care străluceşte pentru a ilumina întunericul haosului, 
despărțindu-l pentru a forma straturile cosmice ale Cerului şi ale Pământului; cuiul este cel care 
stabilizează Pământul. 

Realizarea semnului care atinge pământul în ritual se referă la un set de simboluri 
interconectate. Semnul care atinge pământul este cel făcut de Buddha Ratnaketu menţionat anterior 
(„Jewel Banner” sau „Jewel Light”), care stăpâneşte estul, direcția soarelui care răsare şi prima 
răsărit a minţii iluminate (bodhicitta)!”. Aşa cum am văzut, ridicarea Stindardului de Bijuterii 
(ratnaketu) echivalează înființarea Zorilor-Stâlpul lumii, Stâlpul care împarte simultan lumile și 
stabilizează Pământul. Semnul care atinge pământul făcut de Ratnaketu se referă la același concept. 
Referinţa este la momentul dramatic din mitul atingerii Iluminării de către Sakyamuni sub Arborele 
Bodhi, când Mara pretinde Tronul ocupat de Bodhisattva. Sakyamuni atinge pământul cu vârfurile 
degetelor şi invită Zeița Pământului să depună mărturie asupra virtuţilor prin care el ocupă locul din 
centrul universului. La aceasta, pământul tremură în şase feluri și Zeița răsare din pământ și 
proclamă Bodhisattva ocupantul legitim al Tronului, învingând astfel hoardele demonice şi 
conducătorul lor. 


Fig. 121: Buddha Sakyamuni face gestul de a chema Zeița Pământului să depună mărturie, adică 
gestul de a atinge pământul (bhumisparsa-mudra). Gestul se face prin atingerea genunchiului 
drept, a palmei spre interior și atingerea pământului cu vârfurile degetelor. 


128 MKDIJT, p. 974, s.v. Shichi nichi sa dan ho. 
129 Vezi mai sus, p. 172f. 


Prin gestul său care o cheamă pe Zeița Pământului să fie martor la Sakyamuni înăbuşă 
forțele demonice ale perturbării, instabilității şi dezordinii, astfel încât să-şi poată ocupa locul în 
centrul de nezdruncinat şi ferm al universului. Acțiunea este echivalentul simbolic al fixării de către 
Indra a Stâncii şi a capului Șarpelui prin lovirea lor cu vajra. Cele două acţiuni mitice sunt corelate 


şi sunt interpretate în mod explicit ca atare de comentatorii budiști". 


Gesturile făcute în ritualul de șapte zile poartă conotaţii simbolice suplimentare. Fiecare rit 
este expresia exterioară a ceea ce este în esenţă o operaţie interioară!*!. Performanţa corporală a 
ritualului este însoțită de omologul său mental. Pe măsură ce interpretul ritualului stabileşte 
mandala pe pământ, el îl construiește simultan în mintea sa. Fiecare gest pe care îl face se referă la 
un proces interior şi, în contextul acestei proceduri interioare, gesturile folosite pentru a trezi zeii 
Pământului funcţionează pentru a trezi Mintea Iluminatului (bodhicitta), care, deoarece este imobilă 
şi de neclintit, este identificată cu Elementul Pământ, caracterizat în mod similar prin calitățile de 
stabilitate, fermitate şi imovibilitate. Actul fizic de lovire a pământului cu vajra este echivalentul 
simbolic al procesului meditațional de „activare a Minţii Iluminării, aducându-l de la potenţialitate 
la actualitate prin intermediul Cunoaşterii, care este identificată simbolic cu vajra. 

Gestul care atinge pământul are în mod similar o referință interioară, microcosmică. 
Conform formulărilor cosmo-fiziologice ale Shingon-ului, Elementul Pământ corespunde celei mai 
jos cakră a corpului, situată sub buric şi numit „centrul coapsei” (Jap. Shitsurin)'*?. Mintea 
Iluminatului (bodhicitta) se află latent în acest centru până când trezite de ritualuri meditaţionale. 
Centrul coapsei, Elementul Pământ şi Mintea Iluminatului sunt asociate simbolic. Aşezarea mâinii 
pe genunchi în gestul care atinge pământul reprezintă activarea celei mai de jos cakra şi stârnirea 
Minţii luminatului. 

Există o altă interpretare şi mai profundă a acestui simbolism, care implică conceptul, de 
bază pentru perspectiva budismului shingon, a non-dualităţii (advaita) a Trezirii și ignoranței. Atâta 
timp cât ritualul durează, corpul interpretului ritualului este identificat cu Corpul Vajrasattva, care 
personifică Trezirea (bodhi) înnăscută în corpul şi mintea fiecărui individ. Pământul, pe de altă 
parte, este identificat cu „marele teren al ignoranței” (Jap. Mumyo daiji) şi lovindu-l cu vajra, 
ritualistul unifică Corpul trezirii lui Vajrasattva cu terenul ignoranței. Prin această conjuncţie sunt 
revelate calitățile înnăscute ale Mintii Trezirii. Aceasta explică de ce vajra este ţinut în inimă când 
yoginul face semnul care atinge pământul. Vajra simbolizează cunoaşterea adamantină şi inima este 
terenul ignoranței în om. Plasarea vajrei în inimă exprimă fuziunea non-duală a Trezirii și a 
ignoranţei!*?. 

Semnificaţia acestor acțiuni rituale a fost dezvoltată într-o oarecare măsură, nu numai ca 
fiind relevantă pentru studiul simbolismului pilonului, ci şi pentru a ilustra modul în care 
simbolurile formează un corp de concepte intern coerent, consecvent şi coerent. Stâlpul, etalonul, 
zorii, Răsăritul, gestul care atinge pământul, vajra, Elementul Pământ, cakra coapsei în corp, 
Mintea lluminării şi non-dualitatea Trezirii și ignoranței sunt legate între ele de o serie 
interconectată de corespondențe şi analogii simbolice, formând un întreg simbolic alcătuit din 


semnificaţii interdependente şi care se reflectă reciproc. 
* 


* * 


Aceste consideraţii se aplică stupei. Axa sa centrală este un Indrakila, un vârf care fixează 
pământul şi aşeză astfel situl. Stupa este un punct de stabilizare care ancorează pământul pe o bază 


130 Vezi MKDIT, p. 974. 
131 Vezi mai sus, p. 48. 
132 Descris mai detaliat mai jos, p. 375. 


133 Informaţiile de mai sus derivă din MKDIT. 


solidă. Acest lucru explică parțial importanţa stupei în geomanţia chineză, care a folosit-o ca „ştift” 
pentru a transfixa elemente instabile în peisaj. 


154. Povestea este descrierea unui rit de pacificare a pământului: sulița, coincidentă 
cu axa stupei, este vârful care întăreşte locul. 


15. SIMBOLISMUL DOMULUI. 


1. DOMUL CA CENTRU ȘI RECIPIENI. 

Masa principală a formei clasice a stupei indiene constă dintr-o cupolă solidă, emisferică. 
Încă din primele timpuri ale Divyavadana, textele budiste s-au referit la aceasta ca garbha, „uter”, 
„embrion”, „container” sau, alternativ, prin termenul echivalent şi interschimbabil, anda, „ou”. Cu 
această referință, stupa în ansamblu este numită dhatu-garbha, „uterul elementelor”, de unde derivă 
dagoba, cea mai obişnuită denumire a stupa din Sri Lanka. 


Fig. 122: Exemple de cupole stupa din: 


i 


r 


India (a şi b), 


China (e şi f) şi 


134 Mahavamsa XXV.1 şi XXVI.9 şi urm. citat în Mus, 1935 p. 118, nr. 2. Cf. Thupavamsa, p. 89f. 


Japonia (9). A se vedea, de asemenea, fig. 143 de la pagina 222. 


Cu accente ușor diferite, simbolismul ou-uterului este exprimat şi de peşteră şi de lotus. 
Fiecare dintre aceste simboluri, examinate în cele ce urmează, are o semnificaţie dublă: pe de o 
parte, se referă la centrul interior al universului, indiferent dacă acesta este conceput macrocosmic 
sau microcosmic şi, pe de altă parte, la limitele sale cele mai exterioare. Fiecare simbol este în 
același timp cel mai interior punct și cel mai exterior container al lumilor. Fiecare este asimilat 
punctului nedimensional care este „mai mic decât un bob de orez, mai mic decât un bob de orz, mai 
mic decât un bob de muștar, mai mic decât un bob de mei”, şi totuşi în același timp este „, mai mare 
decât pământul, mai mare decât atmosfera, mai mare decât cerul, mai mare decât toate lumile - 
împreună "7, care este de a spune mai mare decât sferele manifestării grosiere, subtile și fără formă 
ŞI, respectiv, a non-manifestării. Este cel mai mic şi simultan cel mai mare, în acelaşi mod în care 
punctul adimensional nu este spațial nimic şi totuşi este principiul de unde derivă tot spaţiul, sau ca 
numărul unu, cel mai mic dintre numere, conţine în sine seria completă de numere?. Centrul 
„conține” circumferința: circumferința este o desfăşurare de potențialități sau virtualități, ținute în 
punctul central care este principiul său. Oul conţine lumea in potentia, „anterior” dezvoltării sale; 
dar este și lumea însăși, jumătatea superioară a cupolei Raiul şi jumătatea inferioară Pământul de 
susţinere. Cosmosul este manifestarea conţinutului oului; şi este, de asemenea, oul în sine. Oul 
conține lumea; este şi lumea. Containerul și conţinutul sunt unul. 

Privit din afară o Stupa-Ou sau Stupa-Uter este sursa progenitivă de manifestare, punctul 
procreativ de unde se nasc lumile, cel mai interior şi cel mai central izvor de unde curge toată viaţa. 
Dar pe măsură ce pelerinajul întoarcerii progresează, se vede că cercurile următoare, din ce în ce 
mai apropiate de centru, conțin tot ceea ce se află în afara lor. Expresate geometric, punctele de pe 
circumferința celei mai exterioare a unei serii de cercuri concentrice au puncte corespunzătoare pe 
fiecare dintre cercurile mai apropiate de centru, acestea fiind mai „împachetate” pe măsură ce 
centrul este abordat, până când în cele din urmă toate sunt absorbite în interiorul centrului punct, 
principiul tuturor nedefinitiei punctelor. Privite din acel centru, circumferinţele şi centrul sunt 
coincidente; toate sunt cuprinse în ea în unitatea și nediferenţierea lor esenţială. În această 
perspectivă, stupul-ou constituie totalitatea Cosmosului: multiplicitatea lumilor sunt concentrate şi 
comprimate în interiorul său. 

Privite din circumferință şi din limitele lumii spaţio-temporale, existenţele, lucrurile lumii, 
sunt văzute ca desfăşurate în spațiu și timp; dar văzute din centru, care este locusul Treziţilor, ele 
sunt văzute în punctualitatea lor non-spațială şi atemporală. Ele sunt văzute în momentaneitatea lor 
nedimensională în timp ce rămân în Infinit care conține toate finitele şi Eternul care conține toate 
timpurile. 


* * 


Există mai multe niveluri de interpretare a simbolismului Oului-Matrice. La un nivel 
simbolul reprezintă recipientul universului manifestat, tegumentul său marcând limitele manifestării 
- Oul-uter este coextensiv cu existențele. La un alt nivel este centrul nedimensional al acelei 


l CU I[11.14.3; cf. Guenon, 1962, p. 225; 1945,p.41. 
2 CU I11.14.3; Guenon, 1962, p. 225. 
3 Ibid., p. 219. 


manifestări, principiul şi punctul existenţei sale. Fiecare dintre aceste două niveluri este, de 
asemenea, bivalent. Dintr-un punct de vedere, containerul demonstrează ceea ce este ordonat din 
haotic: macrocosmic este lumea definită și măsurată în armonie cu principiile care guvernează toate 
lucrurile; microcosmic, „câmpul” din inimă-minte a fost curăţat de obstrucții mentale şi îngrădit de 
confuzia şi turbulenţa din jur pentru a oferi o arenă senină și stabilă în care practicile meditaţionale 
pot continua fără perturbări. Este un spaţiu din inima-minte în care Principiul se manifestă. În mod 
alternativ, limitele pe care le stabileşte pot fi privite ca fiind cele de limitare şi condiţionate, 
finitudinile încarcerate pe care aspirantul încearcă să le scape, formând casa sau oul cosmosului de 
unde Buddha s-a eliberat la Trezirea sa. Aceste câteva straturi de interpretare sunt indicate 
schematic în figura însoțitoare. 


Macrocosmic ——= a dt 


Container ! 
. Positive 
Microcosmic le asatl sa 


” „Macrocosmic E aaa 


Microcosmic ——= ame dna 


Centre 


Există, totuşi, încă un alt nivel de interpretare în care antinomiile containerului şi centrului, 
macrocosmosului și microcosmosului, pozitive şi negative, sunt reconciliate şi văzute ca aspecte 
non-duale ale unei singure, indivizibile Realităţi. Această interpretare este caracteristică acelor şcoli 
din Mahayana care văd samsara şi nirvana ca fuzionate inseparabil. Revine la conceptele 
dezvoltate în legătură cu simbolismul Roţii: privit de cei care se învârt pe faţa ei, se vede că Roata 
Lumii se întoarce pe butucul celor trei amestecuri, dar în ochii Trezitului care şi-au preluat locul la 
butuc, este în acelaşi timp Roata Dharmei a cărei axă este Iluminarea şi spiţele şi aspectele pline de 
realitate. 


* * 


Simultaneitatea și coincidența punctuală a circumferinței cosmice şi a centrului cosmic - a 
existențelor fenomenale și a principiului lor - sunt indicate de semnificaţiile cuvântului akasa, 
„spaţiu”. Akasa umple totul. Este omniprezent şi omnipotent. Se extinde în toate cele şase direcții şi 
este la fel de mult în piatră ca în aer. Lumea şi akasa au aceleaşi limite şi semnificații și, în acest 
sens, se poate spune că akasa „conține” lumea. Dar spaţiul în întregime se găsește şi în centrul 
inimii. Acest akasa interior, care rămâne în oraşul Brahman (brahmapura) conţine tot ceea ce este; 
„În acest oraş al lui Brahman este un mic /otus, o locuinţă în care este o mică cavitate ocupată de 
akasa"; „La fel de mare ca acest akasa , atât de mare este acel akasa din inimă. Atât cerul, cât şi 
pământul sunt cuprinse în el; atât focul, cât şi aerul, atât soarele, cât și luna, fulgerele şi stelele, şi 
orice este în această lume - tot ceea ce este cuprins în el"$; "Toate aceste fiinţe apar din spaţiu şi se 
întorc în spaţiu. Căci spaţiul este mai vechi decât ei, anterior lor, şi este ultima lor soluţie"”S; şi 
Sinele "trezește acest rațional (cosmos) din acel spaţiu””. 

Elementul akasa corespunde prakrti, Substanţă primordială, din care se manifestă toate 
lucrurile existente. Lumea manifestată există ontologic prin intermediul unui proces de condensare 
crescândă, de la Spaţiu la Aer, la Foc, Apă şi Pământ, Elementul ulterior păstrând întotdeauna 
calitățile celor precedente. Sunetul (sabda) este calitatea akasa, primul şi cel mai important element 
al procesiunii de manifestare: la început era Cuvântul:. Inima cea mai interioară este locul akasa, 


locul prakrti şi, astfel, punctul de plecare a emanaţiei cosmogenetice a lumii fenomenale. 


4 CU VIII.I.]. 

5 MO VIL.II. 

6 CO 1.9.1. 

7 MO VI.17. 

8 Kramrisch, 1946, pp. 163f. 


Astfel, cella templului hindus, numită garbha-grha, „pântecele casei”, care este specificată 
ca locaţia akasa şi este identificată cu Oraşul Brahman, este buricul şi naosul (nabha ) clădirii. 


h 
-—_— 


Fig. 123: Planul şi secțiunea unui templu hindus, care prezintă garbha-grha, „pântecele casei ”, 
care este centrul clădirii şi locaţia akasa. 


2. UTERUL (GARBHA) ȘI OUL (ANDA). 


SR JANE 4 


Referințele la uter şi ou'” sunt numeroase în literatura vedică şi brahmanică. Imnul Nasidiya- 
sukta al Rg Veda, care descrie Apele primordiale ale Haosului, spune: „Întunericul a fost la început, 
învăluit în întuneric; fără semne distinctive, toate acestea erau Apă. Unul, prin puterea căldurii 
(tapas), a luat ființă "!!. "Acela", "închis într-o cochilie", este Pântecul de Aur!? sau Oul de Aur 
(hiranyagarbha)'?, acelaşi ou menţionat mai târziu în acelaşi imn: „Când marile Ape au pătruns în 
univers, conţinând un ou, El (Prajapati) a apărut ...”!*, şi din nou în Atharva Veda: ,, 


”15; 15 şi „În interiorul acelui oraş inexpugnabil al zeilor (= Oraşul lui 
Brahman) există un recipient de aur, ceresc, investit cu lumină”. În alte texte se spune: „Adevărat, 
la început acest (univers) era Apa, nimic altceva decât o mare de apă. Apele doreau: „Cum putem fi 
reproduși?? Ei s-au chinuit şi s-au încălzit; s-a produs un ou de aur”. 

Cadrul de referință pentru acest simbolism este „interacțiunea” cosmogonică a principiilor 
complementare, Esenţa (purusa), reprezentată ca Respirație sau Lumină și Substanţa (prakrti), 


9 Idem. 

10 Pentru oul cosmogonic în societăţile non-indiene, vezi Eliade, 1953b, pp. 413 şi urm .; Chevalier şi 
Gheerbrant, 1973, 3, pp. 299 şi urm., S.v., Oeuf, Cirlot, 1962, p. 90, s.v., „Ou”; Guenon, 1945, p. 101, nr. 3; Raglan, 
1964, pp. 148f.; Long, 1963, cap. 3. 


INI RV X.129, citat în Bosch, 1960, p. 51. 
12 RV X.82.5. 

13 RV X.12.1, 

14 RV X.12.7. 

15 AV IV.2.8, in Bosch, 1960, p. 54. 
16 AV X.2.31. 


17 SBXIL.1.6.1. 


reprezentată ca Apele!5. Când Respirația intră sau Lumina străluceşte asupra Apelor, posibilităţile pe 
care le conţin se manifestă, trecând de la potențialitate la acţiune. Pântecul de Aur sau ou este 
punctul progenitiv în care raza de lumină sau raza respirației loveşte planul apelor; este locul 
uniunii lor cosmo-productive. Din acest centru punctual, care este oul care pluteşte pe întinderile 
adâncului, creşte Arborele lumii, al cărui trunchi este axa lumii și sprijinul firmamentului şi ale 
cărui ramuri sunt lumile!. Alternativ, din ou se ridică Stâlpul Cosmic, înrudit cu Arborele: „Marele 
Yaksa, în mijlocul universului, absorbit în fapas, pe suprafaţa Apelor, în acest Stâlp Mondial sunt 
așezați oricare dumnezei, ca ramurile unui copac din jurul trunchiul "2. Din ou se naşte Prajapati, al 
cărui Corp este universul manifestat?!. 

Oul este identificat cu buricul universului: "Apele conţineau oul primordial în care toți zeii 
s-au reunit. În buricul celui nenăscut a fost implantat Cel în care stăteau toate fiinţele"?. 


Aceeaşi lucrare oferă o variaţie a acestei teme: Domnul Visnu, absorbit de meditație, doarme 
pe inelele Șarpelui Ananta, plutind pe suprafața oceanului. Din buricul său izvorăşte un lotus care se 
deschide pentru a-l dezvălui pe Brahma, Creatorul?*. În aceste mituri, oul de aur şi buricul zeității, 
care este buricul universului, trebuie considerate omologe. 


a. Visnu adormit pe inelele Șarpelui Cosmic, plutind pe Ape, 


b. O linga sub forma unei pietre în formă de ou, 


d. O linga în formă de ou înfășurată de un şarpe. 


18 Discutat mai jos, pp. 211 şi urm. 

19 Bosch, 1960, p. 55. 

20 AV X.82.6. 

21 RV X.121.] ff.; SB XI.1.6.2. 

22 RV X.82.6. 

23 Bhagavata Purana Ill.20.14 ff., cf. Bosch, 1960, p. 55. 

24 Bhagavata Purana 1.8.2 şi 111.8.10; cf. Mbh [11.272.44 şi XI1.207.1 3; Bosch, 1960, p. 56; Auboyer, 1949, 


pp. 94f .; Sastri, 1916, pp. 50 şi urm. ŞI fig. 23; Rao, 191 4, 1,p. 11 4; Zimmer, 1955, pp. 12-14 şi 165-8,pl.3,p. 
286; 1946, pp. 59 şi urm. 


Situat în centrul cosmosului, oul este, de asemenea, identificat cu axa cosmică. Am văzut că 
„Aceeaşi omologie este indicată de reprezentările linga 
lui Siva ca o piatră în formă de ou. În acest sens, simbolurile ou şi axă se unesc: linga, ca axis 
mundi, este reprezentată de forma ovoidă dezvoltată din sferă printr-o bifurcaţie a centrului său, 
astfel încât să formeze două puncte unite printr-o axă”. Linga în formă de ou este arătat uneori cu 
un şarpe înfăşurat în jurul său, iar acest lucru îl asociază direct cu reprezentările stupei împletite de 


şerpi (naga). Şerpii chtonici sunt personificări ale apelor: ou-stupă şi ou-linga, fiecare reprezentând 


[PTR 


Fig. 125: Stupe împodobite cu şerpi şi noduri de şarpe. 


Oul de Aur sau uterul de aur (hiranya-garbha) este, de asemenea, containerul lumii. 


În relatarea sa despre crearea universului, Visnu Purana povestește cum la început 
Elementele primordiale, anterior haotice şi neconectate, s-au reunit şi s-au unit pentru a forma un 
ou, „care s-a extins treptat ca o bulă de apă”. În cadrul acestui ou Muntele Meru era amnionul 
(membrana interioară), munţii ciclici erau corionul (membrana exterioară) şi în el toate lumile, 
„continentele şi mările și munții, planetele și diviziunile universului, zeii, demonii şi omenirea” erau 
cuprinse%. 

Referirea la balonul de apă aminteşte un pasaj din Mahavamsa. Regele Duttagamani îl 
întreabă pe arhitectul care urmează să construiască Marea Stupa din Ruwanweli ce formă va lua. "În 
acel moment, Vissakamma” a intrat şi l-a posedat. Când maestrul-constructor a avut un vas de aur 
umplut cu apă, a luat apă în mână şi a lăsat-o să cadă pe suprafața apei. O mare bulă s-a ridicat ca o 
jumătate de ou. EI a spus: „Astfel o voi face”. Foucher” a văzut în aceasta o referire la un pasaj 
din Dhpmmapada care descrie natura trecătoare a lumii: ,, 


"5, dar nu a observat că, aşa cum a 
subliniat Mus, referinţa este în primul rând cosmogonică. Bula globulară care pluteste pe ape are 
forma oului de aur. 


25 Cf. Rawson, 1 972, pis. 79,376 & 523-30, pp. 113f.; 1973,p. 164pi.9. 

26 Manu, I.5ff.; cf. Bosch, 1960, p. 55; Long, 1963,pp. 124f. 

27 CU II[.19.1-3; cf. ERE, IV,p. 157; Raglan, 1964,p. 149. 

28 Visnu Purana, pp. 17f.; cf. Mus, 1935, pp.109f. &p. 110, n. 1; Combaz, 1935,p. 38. 

29 Skt. Visvakarma. Cf. Danielou, 1964, pp. 314f. 

30 Mahavamsa XXX. 11-13; cf. Mus, 1 935, p. 109; Dumarcay, 1978, p. 18; Paranavitana, 1946,p. 15. 
31 Benisti, 1960, p. 63; Foucher, 1905, I, p. 63, citat de Mus, 1935, p. 109; cf. Paranavitana, 1946, p. 15. 

32 Dh XIIL.4 (170), care este paralel în A IV.137: „Viaţa este ca o picătură de rouă ... o bulă pe apă”; cf. D 


II.246f. : „Ca o picătură de rouă pe vârful unui fir de iarbă când răsare soarele, aşa este viaţa oamenilor”. 
33 Mus, 1935, p. 109. 


deus 


unele stupe, simbolismul este explicit: stupa monolită tăiată în stâncă de la Haibak, de exemplu, este 
înconjurată de un șanț şi cupola sa de ou se așeză pe ape**; reliefuri de la Sanci şi monede timpurii 
arată stupe plutind pe apă”; şi Nieuwenkamp susţine, pe baza analizei geologice şi topografice a 


sitului, că stupa de la Borobudur s-a ridicat iniţial din mijlocul unui lac extins“. 
* 


* * 
Budismul timpuriu subliniază aspectele eshatologice şi soteriologice ale simbolismului 


ouălor. Pentru Buddha, „În 
Suttavibhahgea Buddha spune: ., 


»9 _. Îl vor numi cel mai mare, venerabil Gautama, pentru că el este primul 
născut printre ei ”. -,, La fel, o brahman, eu singur, dintre toți cei care trăiesc în ignoranță şi sunt ca 
şi cum ar fi închişi într-un ou, am izbucnit prin această coajă a ignoranței; eu numai am atins fericita 
demnitate universală a lui Buddha. Astfel, o brahman, eu sunt cel mai mare, cel mai nobil dintre 
fiinţe "7. 

Această imagine, „de simplitate înșelătoare”, conţine un simbolism cu mai multe straturi. 
Închis în ou, inițiatul s-a întors în centru, a atins o a doua naștere, astfel încât să fie încadraţi între 
dvija, „de două ori născuţi”, cei care au suferit o regenerare psihică şi au rezolvat în propria lor 
ființa totală o posibilitate cosmică. Clocirea este a treia naștere, o evadare din cosmos, o naştere 
supranaturală în tărâmul supracosmic”. După cum subliniază Mus, ca Buddha să vorbească despre 
apariția „primului născut” (jyesta) al universului dintr-un ou a fost să le reamintească ascultătorilor 
săi o tradiţie brahmanică care le-ar fi fost familiară, cea a cosmicului Ou de unde ies Brahma, 
Dumnezeul primordial al creației, Prajapati, Tatăl și Maestrul creatorilor, şi Agni, focul de sacrificiu 
ŞI tipul avatar-ei. A ieși din ou înseamnă, în parabola lui Buddha, a transcende robia spaţială şi 


temporală a existenţei, a scăpa de stânjeneala samsarei. 
* 


* * 


Simbolismul garbha înnăscut în ființă este dezvoltat în doctrina Mahayana a fathagata- 
garbha, „Pântecul Tathagata”“. Conceptul este enunțat în textele Vijnanavadin sau Yogacara şi este 
o învățătură caracteristică a Hua-Yenului ( Jap. Kegon) sectă, dar apare şi în scrierile 
Madhyamika”!. 

Tathagata-garbha este un embrion pur, luminos, spiritual prezent în toate fiinţele, astfel încât 
se spune că „toate ființele sunt pântecele Baddhahood-ului””. Termenul fafhagata, însemnând 
literalmente „aşa vin”, este folosit aici ca sinonim pentru Suchness (tathata), eternul Corp Dharma 


34 Bussagli, 1973, p. 45. Pentru stupa de pe ape vezi Benisti, 1960, p. 63. 

35 Combaz, 1935, p. 82. 

36 Soekmono, 1976, pp. 4f.; Combaz, 1935, p. 8. 

37 Suttavibhahga, Parajika 1.1.4; cf. Oldenberg, 1934, pp. 364f .; Mus, 1938, p. 13; 1 935,p. 523 .; Eliade, 
1961, p. 77; Oldenberg, 1921, p. 321. 

38 Mus, 1938, p. 13. 

39 Aceste concepte, bazate pe elucidări furnizate de Guenon, sunt dezvoltate în continuare mai jos, pp.201f., 


unde sunt date referințe. Mus, 1938, p. 13f. iar Eliade citându-l, 1961, p. 78, greşesc vorbind despre eclozare ca „a 
doua naștere”. 

40 Ruegg, 1969, este singura lucrare completă într-o limbă occidentală dedicată exclusiv doctrinei tathagata- 
garbha. A se vedea, de asemenea, Cook, 1977, pp. 44 şi urm .; Suzuki, 1930, pp. 105f., 137f., 177, 182 & 192; 
Takeda, 1967, pp. 13 şi urm., 36 etc .; Takakusu, 1956, p. 194; Sogen, 1912, pp. 26f.; Koshiro, 1 961. 

4l Conceptul apare frecvent în textele Vijnanavadin, cum ar fi Lankavatara-sutra, Samdhinirmocana-sutra şi 
Mahayina-sarpgraha (vezi Cook, 1977, p. 46). Călugărul chinez Fa-tsang (613-712), în „Comentariul la trezirea 
credinţei în Mahayana” (Ta-ch'eng chi-hsin lun i-chi, Taisho, vol. 44, nr. 1846, pp. 240-287) a stabilit conceptul ca 
fiind esenţial în doctrinele sectei Hua-Yen (vezi Hakeda, 1967, p. 14). El enumeră Lankavatara-sutra, Ratnagotra- 
sastra şi Trezirea credinței ca surse pentru doctrină. Pentru versiunea Madhyamika a doctrinei tathagata-garbha a se 
vedea Ruegg, 1969, pp. 109, 117, 189 şi 405 şi Cook, 1977, p. 47. 

42 Cook, 1977. p. 44. 


(dharma-kaya), Absolutul“, astfel încât tathagata-garbha să fie Atitudinea imanentă, Buddha-Natura 
în care locuieşte“. Este potenţialul iluminatului deţinut de fiecare persoană în cel mai interior 
nucleu al ființei sale. Este substanța, suportul Minţii Trezite (citta-prakrti), originea și sursa Minţii 
Unice (ekacitta) a tuturor Buddha”, este pământul în care sămânţa (bija) luminatului coace 
rădăcina şi de unde îşi trage hrana pe măsură ce crește la stadiul de rodire şi este astfel cauza (hetu) 
în contrast cu efectul, sau fructul (phala), al Buddhaităţii“. Este „tărâmul Înţelepciunii supreme 
realizat în interiorul sinelui cuiva ””. 

Tathagata-garbha este Atitudinea (tathata) înnăscută în toate fiinţele, dar se face distincția 
între această Atitudine care locuieşte în starea sa spurcată (samala-tathata), care este fathagata- 
garbha a fiinţelor în condiţia lor obişnuită de ignoranță, şi Atitudinea în starea sa purificată 
(nirmala-tathata), care este însuşi Buddha perfect“. "... Tathagata-garbha - este prin fire strălucitor 
Şi pur, nepătat, înzestrat cu cele treizeci și două de mărci de excelenţă, ascunse în corpul fiecăruia 
fiind ca o bijuterie de mare valoare, care este înfăşurată într-o haină murdară, învelită în haina 
skandhas, dhatus şi ayatanas şi murdărită de murdăria lăcomiei, furiei, nebuniei şi imaginației 
false ... ". Buddhahood , situată neperceput în adâncurile cele mai interioare ale inimii omului, este 
ascunsă de acoperiri ale judecății false (parikalpa, vikalpa), nevăzând lucrurile așa cum sunt într- 
adevăr, ca nefiind supuse individualizării şi prin ataşament irațional (abhinivesa), care decurge din 
judecată falsă care vede lucrurile ca fiind exterioare Minţii. Calea lui Buddha este de a îndepărta 
aceste învelişuri, astfel încât să dezvăluie bijuteria pură, imaculată şi de nepreţuit ascunsă de aceste 
întunecări ascunse. Când acestea sunt îndepărtate, Pântecul este văzut ca fiind altceva decât 
Cunoaştere nediscriminatorie (nirvikalpa-jnana), care Cunoaştere este o percepție directă a 
Atitudinii”. 

Doctrina tathagata-garbha are conotații cosmologice, precum şi soteriologice: nu este doar 
sursa generativă a Buddhahood (învelişul lui Budha), ci şi Uterul lumilor, originea şi containerul 
tuturor fenomenelor. „Mintea ca samsara se bazează pe tathagata-garbha””!. Toate stările de 
existenţă sunt conținute în fafhagata-garbha, dar rămân acolo în starea lor pură şi neîntinată, în 
niciun fel separată de asemenea. Acestea sunt singurele stări reale; spurcatele, adică stările 
condiţionate, există doar în iluzie; sunt, de la început, inexistente?. Când Wayfarer (călătorul) 
elimină falsa discriminare care atribuie separarea lumii experiențiale, el percepe că stările de 
existență rămân veşnic în fafhagata-garbha, unde ele nu sunt în niciun fel distincte de Nulitate 
(Sunyata) şi nirvana”?. 

Tathagata-garbha este echivalentul alaya-vijnana, „Conştiinţa depozitului”. Alaya-vijnana, 
sinonim cu Mintea (citta), este un depozit sau uter”, care conţine „seminţe” (bija) sau 
potenţialităţile gândurilor, afecţiuni, dorinţe şi acţiuni (karma)*, care apar din acest depozit mental 
ca „acțiuni prezente” sau experiențe (samskara). Prin aceasta lumea obiectivă este „creată”. Aceste 
acțiuni şi experienţe la rândul lor afectează şi creează impresii de semințe noi în alaya-vijnana, 
astfel încât procesul de producere a fenomenelor experienţei noastre continuă. Semințele de unde 
izvorăşte lumea fenomenelor (samsara) sunt denumite „seminţe murdare” (sasrava-bija); de 


43 În literatura timpurie, cuvântul tathagata a fost folosit ca epitet pentru Buddha. În Mahayana este folosit 
într-un sens mai larg pentru a indica învelișul lui Buddha ca principiu. Vezi Hakeda, 1967, p. 13. 

44 Cook, 1977, p. 45; Sogen, 1912, p. 25. 

45 Johnston, 1950, p. vii, citat de Hakeda, 1967, p. 14. 

46 Cook, 1 977,p. 45. 

47 Suzuki, 1 930, p. 85; cf. LS 28 (77), 82 U22). 

48 Cook, 1977, p. 46. 

49 LS 77 (Suzuki, 1932, pp. 68f.). 

50 Suzuki, 1930, p. 106. 

51 Asvaghosa, p. 36; cf. Srimala-sutra, Taisho, Vol. 12, p. 222b, citat în Hakeda, 1967, p. 113, nr. 12. 

52 Asvaghosa, pp. 77f. . 

53 Cf. Suzuki, 1930, p. 138. 

54 Cook, 1977, pp. 46f.; Suzuki, 1930,p.176. 

55 În textele chinezeşti, termenii * (Ch. Tsang, Jap. Zo), „magazie”, „tezaur” și * (Ch. Tai, Jap. Tai), „uter”, 


sunt folosiți sinonim, interschimbabil sau împreună pentru a forma un compus * * (Ch. tai-tsang, Jap. taizo) pentru a 
reda garbha. Cf. Suzuki, 1930, p. 176. 
56 Suzuki, 1930, p. 177. 


asemenea, deține „seminţe neîntinate” (anasrava-bija), din care cresc Iluminarea şi nirvana: la fel ca 
tathagata-garbha, alaya-vijnana este matricea uterului care dă naştere atât universului, cât şi lui 
Buddha. 

Procesul prin care potenţialele conţinute în semințele a/aya-vijnana evoluează în experiența 
noastră a lumii sensibile şi inteligibile este o bogată complexitate de detalii doctrinare” şi nu poate 
fi descrisă aici, dar exprimată în termeni de simbolism geometric 


. Naşterea existențelor obiective din Uter-Mintea este echivalentă cu desfăşurarea 
spațiului și a timpului dintr-un punct atemporal şi fără spațiu. Atingerea Buddhahood este o revenire 
la acel centru, rezultatul unei „întoarceri” sau „inversări” (paravrtti) către „baza” (asraya)*% de care 
depind toate lucrurile, şi anume, fafhagata-garbha, Conştiinţa Depozitului, Minte. Este o întoarcere 
în scaunul cel mai adânc al conştiinţei, o întoarcere înapoi, mersul „contracurentului” (pratipa), o 
revenire la centru, o „repulsie” şi o conversie de la discriminarea egocentrică care separă subiectul 
şi este realizarea minţii în centru, externă de care nu există nimic; este realizarea că samsara este 
doar minte (citta-matra). 


59 

Nașterea Iluminării din centrul interior al minţii are o contrapartidă macrocosmică. Uterul 
este principiul **, chineză: li, Jap. ri) al cosmosului“. e tie A mei pl mima te 
. Fenomenele sunt aspecte ale celor trei mistere ale lui Buddha: 
toate fenomenele fizice sunt aspecte ale corpului său; toate mentale. Fenomenele sunt aspecte ale 
Minti sale; şi toate manifestările Dharmei sunt aspecte ale Discursului său. 

Aceste doctrine Shingon sunt reprezentate schematic în Mandala Matrice (garbha-mandala), 
care arată Pântecul Principiului sau Matricea Marii Compasiuni (maha-karuna-garbha), pântecul 
care dă naștere lui Buddha. Straturile mandalei arată Buddha, Bodhisattva şi „fiinţe aflate în diferite 
etape ale maturizării în Pântec, a căror culminare este reprezentată de Buddha Maha-vairocana în 
centrul mandalei, personificând perfecțiunea Metodei (upaya). Într-o interpretare complementară 
straturile mandalei sunt emanaţia exterioară a Corpului, Vorbirii şi Mintii Mahavairocanei în 
multiplele stări ale existenţei. În acest punct de vedere figurile din mandala întruchipează aspecte 
ale Corpului lui Buddha, ale Dharmei sale şi ale Minţii Legământului său (purva-pranidhana- 
citta)!. 


* * 


Aceste concepte aruncă lumină asupra semnificației garbha stupei. Este sursa nu numai a 
lumii fenomenale (dharmadatu), ci şi a Buddha-șilor Iluminaţi, care sunt hrăniţi şi protejați în 
acoperirea ei până când apar pentru a ajuta ființele care suferă; şi este sursa tuturor acțiunilor 
corporale, mentale şi verbale efectuate de Buddha pentru a aduce toate fiinţele celor trei lumi din 
întuneric în lumină. 


Fig. 126: 

57 Vezi Sogen, 1912, pp. 215 şi urm., pentru un rezumat lung. 

58 In chineză ***, chuan-i (Jap. Tene, sau tenne), lit. „(re) întoarcere la bază”, Skt. asraya-paravrtti. 
59 Dainichikyo, p. 610a şi următoarele. 

60 Despre conceptul de Li (Jap. Ri), vezi mai sus, p. 123. 


61 Vezi Toganoo, 1932, passim,; MKDIT, p. 1492, s.v. Taizo mandara. 


Mandala Lumii Matriciale, care reprezintă Buddha Mahavairocana Tathagata ca Pântecul 
atotcuprinzător şi Centrul progenitiv al universului. Straturile de Buddha şi Bodhisattva care 
înconjoară Mahavairocana reprezintă straturile cosmosului pătruns de Mahavairocana ca 
Principiul Pântecului. 


Termenul dhatugarbha” capătă, de asemenea, o semnificaţie adăugată. Într-una din 
semnificaţiile sale, cuvântul dhatu este "un element al corpului" şi, prin urmare, "rămăşiţe 
corporale, relicve", astfel încât dhatugarbha a fost în general considerat "container de relicve", 
aplicat iniţial la harmika din vârful cupolei stupei unde au fost instalate relicvele şi apoi prin 
extensie la întreaga structură. Această interpretare, însă, oferă doar o explicaţie parţială a 
termenului. În sensul său primar dhatu înseamnă „lume” sau un element constitutiv al unei lumi”. 


62 Dagoba, care derivă din dhatugarbha, este denumirea obişnuită dată stupei în Sri Lanka. Vezi mai sus, 
p.260. Cf. Brown, 1965, a. 167. 

63 Edgerton, 1970, p. 30, s.v. dhatu, dă sensul lui dhatu ca „element primar ordial”, cu cel puţin şapte sensuri 

diferite: 

„elementele fizice, elementele constitutive de bază ale lumii fizice şi anume. Pământ, apă, foc, aer, spațiu şi conştiinţă; 

„elemente din corp în mod excusiv şi specific; 

3. cele optsprezece elemente constitutive ale fiinţei psiho-fizice în relaţia sa cu lumea exterioară, şi anume, cele şase 
organe de simţ, cele şase obiecte de simţ şi cele şase percepții senzoriale corespunzătoare; 

4. elementele constitutive ale minţii, „inimii” sau caracterului şi, prin extensie, caracterul (psihic), natura sau dispoziţia 
naturală; 

5. sfera, regiunea, lumea, starea de existenţă, ca în lokadhatu, „lume”, arupa-, rupa- şi kama-dhatu, cele trei „lumi” ale 
celor fără formă, chip şi dorință; 

6. o masă, abundență, cantitate mare; şi 


= 


Conform semnificației sale etimologice, prin urmare, termenul dhatugarbha înseamnă „containerul 
lumii” sau, mai exact, „containerul elementelor care constituie o lume". Acest lucru a fost subliniat 
de Kern ca la începutul secolului, când a spus că „adevăratul sens al lui dhatu este „elementul”... şi 
dhatugarbha este matricea care conţine elementele ... adevăratul dhatugarbha al Adi-Buddha, 
altfel numit Brahma Creator, este Brahmanda, oul lumii care conţine toate elementele şi pe care 
orizontul îl împarte în două părți. Acesta este adevăratul dhatugarbha: clădirile sunt doar imitația 
sa“. 


3. PEȘTERA. 


Peștera din interiorul muntelui este asimilată Adevărului suprem. Cuvântul sanscrit guha, 
„peşteră”, derivă din rădăcina guh, ”a acoperi, a se ascunde”, care este sinonim cu rădăcina gup, de 
unde gupta, aplicată la tot ceea ce are un personaj secret sau pentru ceea ce nu este vizibil în 
exterior“. Peştera este centrul cel mai interior şi cel mai ascuns al cosmosului în acelaşi mod în care 
inima este cea a corpului. În tradiţia brahmanică „peştera inimii” este centrul vital al ființei, locuinţa 
atât a jivatmei, a Spiritului Sinelui (atma) manifestat în individul uman, cât şi a paramatmei, Sinele 
suprem şi necondiţionat care este identic cu Brahman“. Jivatma şi paramatma sunt „cei, doi care 
au intrat în peşteră" şi "care locuiesc pe vârful cel mai înalt". 

Microcosmic, peștera este punctul central al inimii, ascuns şi invizibil, conținând sămânța 
sau potențialul Iluminării. Macro-cosmic este punctul central al universului, care conține în 
potențial toate posibilitățile de manifestare. Iluminarea este o descoperire şi o creştere a 
potenţialelor ascunse în punctul său de origine. Această temă este reiterată în literatura budistă şi 

re-budistă. ,, 


9. Această extragere din posibilitatea ascunsă este 
un initium, un început şi inițiere, o moarte și o a doua naştere în ascunderea şi întunericul peşterii - 
ŞI se va aminti că fiecare schimbare de stare are loc în întuneric: Iluminarea lui Skyamuni, de 
exemplu, are loc în orele întunericului şi este finalizat în momentul răsăririi soarelui”. 

Fiecare inițiere budistă are loc în peștera inimii, iar spaţiul inițatic - clădirea sau mandala - 
este identificat simbolic cu peștera. Calea budistă, ca orice altă cale iniţiatică, este o serie de morți 


7. substanță corporală elementară şi, prin urmare, rămăşiţe corporale, moaşte. Pe scurt, avem de-a face cu o lume sau cu 
părţile constitutive ale unei lumi, indiferent dacă acestea sunt elementele care alcătuiesc o lume, o sferă, o stare de 
existență, adică un macrocosmos sau cele care merg împreună şi formează microcosmosul ființei fizice şi mentale a 
individului. Patriarhii şi înţelepţii care au tradus sutrele budiste din sanscrită în chineză au redat dhatu ca **, chiai 
(Jap. Kai), „o graniţă sau o limită, o lume” (Mathews, 1952), sau l-au transliterat alternativ ca ** t'o tu (Jap. dato), 
definit ca „orice este diferențiat, o limită, o limită sau o regiune, ceea ce este conținut sau limitat ...” (Soothill şi 
Hodous, 1934). Kobo Daishi spune că termenul dhatu folosit în numele Vajra-dhatu-mandala are patru semnificaţii 
de bază: *, kai, „lume”; *, tai, "esenţă", *, tibie, corp ”; şi **, shabetsu," ceea ce este diferențiat ". A se vedea 
MKDIT, p. 668, sv, Kongokai mandara; Burnouf, 1852, p. 511, citat de Cottbaz ,; 1935, p. 36. 


64 Kern, 1901, p. 154; cf. Mus, 1935, p. 100; Combaz, 1935, p. 36. 

65 Eliade, 1958a, p. 235, citând Kunhupada, Dohakosa 14. Despre simbolismul Muntelui-Peşteră, vezi 
Guenon, 1962, Cap. XXIX-XXXIV. 

66 Guenon, | 962, p. 218. Guenon subliniază, de asemenea, că gupta este eguivalentul Grecescului kruptos, de 
unde vine „criptă”, sinonim de peșteră. Relaţia peşteră-criptă, adică peşteră-mormânt, este examinată mai Jos. 

67 Guenon, 1962, p. 220; 1945, pp. 38-41; CU lir.14.3 şi VIIL.I.1. 

68 KU IIL.1; cf. Brahma-sutra 1.2.11-12. 

69 KU 1.17. 


70 Vezi, de exemplu, Warren, 1922. 


pentru egoism şi pentru lumea profană. La hirotonirea sa şi la fiecare etapă a Bodhisattvahood, 
Călătorul moare pentru o stare de existenţă și renaşte într-o stare superioară. În acest progres 
inițiatic moartea şi nașterea sunt două feţe ale aceleiaşi schimbări de stare: ceea ce este o moarte 
dintr-un punct de vedere este întotdeauna o naştere din altul; moartea în starea precedentă este 
naşterea în starea care urmează”. 


„A doua naștere 
este o naştere în cosmos (corespunzătoare nașterii avatarei în ordinea macrocosmică); este o intrare 


.... ue 


conținute. 


. În mod simbolic, prima este o reîntoarcere sau o concentrare în punctul 
central al cercului lumii, o sosire la vârful muntelui sau, conform simbolismului de aici discutat, o 
intrare în peşteră; întrucât acesta din urmă este un pasaj prin vârful peşterii, o ieșire din şi lăsând în 
urmă universul manifestat în întregime. 

Simbolismul peşterii inițiatice se reflectă în formele arhitecturale. Cella templului hindus, 
care este o mică cameră cubică, fără ornamente şi întunecată, se numește garbhagrha, „pântecele 
casei””?. „Garbhagrha nu este doar casa germenilor sau embrionul templului; se referă, de 
asemenea, la omul care vine la centru şi îşi atinge noua naştere în întuneric". Este rahasya, secret 
şi misterios. Garbhagrha este „Peştera din munte”. Templul se numeşte Guharaja, „Regele 
peşterilor”; templul este un munte; cella din interiorul ei este o peșteră”. Derivând din această 
utilizare indiană, birmanii denumesc templele budiste „peşteri” (ku), iar templul Ananda din Pagan, 
de exemplu, este aşa numit şi are kuharas, „peşteri” sau săli care radiază în cele patru direcții dintr- 
un centru masiv'€. Sălile budiste cairya de la Karli, Bedsa, Ajanta, Elura și în alte părţi ale Indiei, 
precum şi templele tăiate în piatră din China, sunt literalmente peșteri, tăiate în stânca vie a 
dealurilor. 

Muntele şi peştera sunt două arhetipuri ale arhitecturii sacre budiste. Sunt reprezentate de 
templul peșterii şi stupa. Expresiile arhitecturale ale celor două simboluri se combină adesea sau se 


suprapun: 
77 


Fig.127: Templul păgân Ananda, Birmania. Templul este pavat (ku) cu peşteri secundare (kuhara) 
care radiază în direcţii. Cf. planul din fig. 77 la p. 133. 


TI Guenon, 1962, p. 211; 1953, p. 178 şi urm. Pentru conceptul de iniţiere în general, a se vedea Guenon, 1952 
şi 1953 

72 Cf. mai sus, p. 

73 Kramrisch, 1946, p. 162. 

74 Ibidem, p. 147. 

75 Brhat Samhita LV.17, citat în Kramrisch, 1946, p. 169. 

16 Griswold, Kim şi Pott, 1964, pp. 26f.; Rawson, 1967, p. 180; Bussagli, 1973, p. 228; Kramrisch, 1946, 


p. 169,n. 9Sand 171. 
77 Seckel, 1964, p. 136. 


4. LOTUSUL 
Conceptele de izolare cosmică şi centrare care sunt transmise de pântece, ou şi peşteră sunt 
de obicei exprimate în budism prin simbolismul lotusului sau al mugurului de lotus și, deşi cupola 
stupa nu este identificată în mod explicit cu /otusul în texte, atribuirea poate fi implicită. O analiză a 
simbolismului /ofusului se adaugă la înţelegerea simbolismului domului. 
La fel ca uterul, oul şi peştera, lotusul se află în centrul secret, în spaţiul cel mai ocult 
(akasa) din adânciturile interioare ale inimii”. Este ,, 


"5. "Acum, aici, în acest oraş 
Brahman (brahmapura) este o locuinţă, o mică floare de lotus; în interiorul său este un spațiu mic. 
căutat, pentru asta. 


Fig. 128: Exemple de stupe care arată cupola care iese dintr-un lotus în creştere descendentă, care 
este omologul Arborelui cosmic inversat ale cărui rădăcini sunt în Rai şi ale căror ramuri sunt 
nivelurile existenţei. 


Fig. 129: Bodhisattva Avalokitesvara (Jap. Kannon Bosatsu), a cărui cunoaştere este lotusul, 
reprezentând mintea-lotus care conţine Iluminarea. 


Fig. 130: O deschidere de lotus pentru a dezvălui Bodhisattva Tara, reprezentând Natura Buddha 
care rămâne înnăscută în inima-lotus, care se deschide atunci când este cultivată de practici 
meditaționale. 


78 CU VII.3.1. Despre simbolistica lotusului vezi Coomaraswamy, 1935a, pp. 17 şi urm. & 39 şi urm .; Bosch, 
1960, passim; Saunders, 1960, pp. 159 şi urm .; Zimmer, 1955, pp. 158 şi urm .; 1 946, pp. 90 şi urm .; BKDIT, pp. 
5036 şi urm., S.v., Renge; MKDIT, pp. 2294 şi urm., S.v., Renge; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 3, pp. 141 şi urm., 
S.v., Lotus; Cirlot, 1962, pp. 184f.; Guenon, 1962, cap. IX („Les fleurs symboliques”), pp. 94 şi urm .; Getty, 1962, 
pp. 192f., S.v., Padma; Ward, 1952, passim. 

79 BU I1V.4.22. 

80 CU VIIL.I .1-3. 


În budism, lotusul minţii-inimă se află în mod similar în centrul cel mai interior al ființei şi, 
atunci când este hrănit de meditaţie şi alte practici, se deschide pentru a dezvălui natura-Buddha 
(buddhata) care locuieşte aici. În această formulă simbolică, înflorirea lotusului este realizarea 
Iluminării: petalele se deschid pentru a dezvălui Buddha așezat pe pericarpul de lotus. Această temă 
primeşte o expresie plastică explicită în mugurii de lotus din bronz birmanez şi indian cu petale 
articulate care se deschid pentru a arăta un Buddha, un Bodhisattva sau o stupă*!. 

Simbolismul lotusului ca locul de naștere al Buddha este recurent în literatura Mahayana. 
Maha-sukhavati-vyuha, de exemplu, descrie lotuşii care cresc în iazurile de bijuterii din Țara 
Fericirii Supreme (sukhavati): ,.... din fiecare provin treizeci şi şase sute de mii de kotis de raze de 
lumină. Din fiecare rază de lumină provin treizeci şi şase sute de mii de koti de Buddha, cu corpuri 
de culoare aurie, posedate de cele treizeci şi două de mărci ale oamenilor mari, care merg şi învață 
Legea fiinţelor din lumile incomensurabile și nenumărate din gărzile orientale. Astfel, de asemenea, 
în sudul, vestul și nordul gărzii, deasupra şi dedesubt, în punctele cardinale și intermediare, își merg 
drumul către lumile incomensurabile şi nenumărate şi învaţă Legea ființelor din întreaga lume"*?. 
Ca cele zece direcţii de spațiu sunt dislocate dintr-un centru, la fel şi Buddha omniprezent născut în 
lumi din lotus. 

O altă sutra a Pământului Pur, Amitayur-dhyana-sutra“, descrie modul în care cei care 


apelează la numele lui Amitabha Buddha („Buddha al Luminii Incomensurabile”) renasc în cadrul 
ea ne Tai e oaie ptr a Când stocul lor de karma este epuizat, lotusul se 
desfășoară şi devotul atinge viziunea ultimă eliberatoare a lui Amitabha și a Ţării sale pure“. 

În centrul fiinţei se află mintea pură şi imaculată a Iluminatului (bodhicitta). Puritatea sa este 
transmisă de lotus, care este netezit de noroiul din care creşte. Acesta este un concept coevaluat cu 
budismul şi revine în prima literatură Pali, în pasaje precum cel care spune: „La fel cum, Fraţilor, un 
lotus, născut în apă, crescut complet în apă, se ridică la suprafaţă și nu este udat de apă, chiar și aşa, 
Fraţilor, Tathagata, născut în lume, depăşeşte lumea şi nu este afectat de lume". În Milinda Panho 
puritatea nirvanei este asemănată cu cea a lotusuluis6, şi Nagasena foloseşte lotusul pentru a 
exemplifica calitățile pe care Bhiksu ar trebui să le posede: pe măsură ce lotusul creşte în apă, dar 
este neîntinat de apă, tot așa Bhiksu ar trebui să fie neîntinat de sprijinul pe care îl primeşte, de 
urmărirea ucenicilor, de faimă, onoare, venerație sau o mulţime de cerinţe; pe măsură ce lotusul 
rămâne ridicat în aer, tot așa Bhiksu ar trebui să rămână mult deasupra lucrurilor lumești; şi din nou, 
pe măsură ce lotusul tremură în briză, tot aşa Bhiksu ar trebui să-şi exercite stăpânirea de sine în 
ceea ce priveşte dispoziţiile cele mai puţin rele“. 

Lotusul se află în inimă, în centrul fiinţei. Într-un simbolism complementar crește din 
buricul lumii. În mitologia brahmanică crește din buricul Prajapati, a cărui formă este această lume, 
capul Cerul, picioarele Pământul şi buricul Atmosfera*?. În literatura hindusă ulterioară, lotusul 
crește din buricul Visnu, care doarme pe Oceanul Cosmic susținut de Șarpele Ananta („Fără 
Sfârşit”), lotusul se deschide pentru a-l dezvălui pe Brahma, progenitorul lumilor”. Visnu culcat 
este descris ca „născut pe lotus” (padma-nabha); iar Brahma este numit „născut în lotus” (abjala), 
„născut din buric” (nabhija) şi „aşezat pe lotus” (padmasana)”. 

Tema lotusului care creşte din buricul zeității este ecou în literatura budistă. Imediat înainte 
de plecarea sa din palat în noaptea Marii Sale Renunţări, Siddharta visează că un lotus se ridică din 


81 Griswold, Kim şi Pott, 1964, p. 34 4 fig. 22 la p. 43; Luce, 1969, 3, pls. 425 - 428a; Shorto, 1971, p. 77; 
Lad, n.d., pl. 48 la p. 212, care arată un exemplu indian care se deschide pentru a dezvălui Vajratara. 

82 MSV 16; cf. Fujimoto, 1955, 1, p. 100. 

83 Împreună cu Sukhavati-vyuha-sutrele mai mari şi mai mici, Amitayur-dhyana-sutra este una dintre cele trei 


> 


sutre fundamentale ale şcolilor Pământului Pur din budismul japonez, adică şcoli Jodo („Țara Pură”) şi Jodo Shin 
(„Tara Adevărului Pur”). 


84 DS 22ff. ; cfMSV41. 

85 S 111. 140; cf. Saunders, 1 960, p. 250, n. 8; Coomaraswamy, 1 935a,p. 21. 
86 Mil IV.66. 

87 Mil VII.2-4, citat de Ward, 1952, pp. 137f. 

88 A se vedea mai sus, pp. 47 şi urm. 

89 Vezi mai sus, p. 194. 


90 Coomaraswamy, 1 935a, pp. 17f. 


buricul său prin lumi către Cerul Akanistha, Cerul „Limitei finale a Formei” şi chiar vârful 
cosmosul manifestării formale (rupaloka)”!. Cu referință simbolică echivalentă, se spune că atunci 
când Buddha a coborât în pântecele mamei sale Maya, un lotus a crescut de la ape până la Cerul lui 
Conform unei tradiţii nepaleze, la începutul lumii Buddha Adi s-a manifestat sub forma unei flăcări 
care se ridică dintr-o floare de lotus”. 

Pentru budismul Shingon, de asemenea, lotusul, care simbolizează Principiul, este identificat 
cu inima (hrdaya), şi aceasta în două sensuri. La un nivel hrdaya, de la rădăcina hyi, „spiritul vital, 
subtilul, recondiţionatul”, este Mintea pură a naturii esențiale (syabhava-hrdaya), asemănată cu 


lotusul care se deschide pentru a dezvălui natura înnăscută Buddha (buddhata ). La un alt nivel este 
niroa fizică, le cărei patru artere i patru vene sunt cele opt petale ale otusulbi. ete un concept 


esenţial al budismului Shingon că lumea fizică este intim şi inseparabil acoperită de Principiul său, 
astfel încât fenomenele de manifestare şi Principiul lor există într-o identitate de nedistins. 

Fenomenele condiționate, într-o stare continuă de flux, şi principiul lor imuabil, 
necondiţionat, sunt două aspecte ale unei Realităţi unice care le cuprinde pe amândouă. Shingonul 
învaţă că lotusul este în acelaşi timp organul corporal, coruptibil al cărnii şi sângelui şi organul 
spiritual, locuinţa Buddhahood, care centrează fiinţa”. 

Doctrina Shingon compară seminţele de lotus care conţin în sine întreaga potențialitate a 
plantei şi florii de lotus cu Mintea luminatului (bodhicitta), care este virtualitatea Buddha 
perfecționată purtată înnăscută în fiecare fiinţă; creşterea plantei de lotus din această sămânță şi 
formarea mugurului de lotus care conţine şi protejează floarea este creşterea Minţii Iluminării care 
are loc atunci când este hrănită de „zece mii de practici ale Marii Compasiuni (maha-karuna)” ; iar 
înflorirea florii de lotus este realizarea Trezirii şi desfăşurarea calităților şi abilităţilor Metodei 


(upaya)”. 


Fig. 131: Secţiunea centrală a Mandalei Matricii Lumii care prezintă pe Buddha și Bodhisattva 
așezați pe cele opt petale și pericarp ale unui lotus. 


91 Lalita Vistara, 1, p. 196; Bosch, 1960, p. 56; Foucher, 1917, pp.147ff. 

92 Hodgson, 1874, p. 115; Levi, 1905, 3, pp. 163ff. 

93 Bosch, 1960, pp. 56f.; Getty, 1962, p. 192. 

94 MKDIT, p. 17, s.v. Ajikan; p. 1 240, s.v.. Shin. 

95 Subhakarasimha, p. 610.a.20; cf. MKDIT, p.1563f., S.v. Chudai hachio în și p. 2303, s.v., Renge Mandara; 


BKDIT, p. 3308, s. v..Taizokai mandara; Toganoo, 1932, pp. 65 şi urm. 


Acest concept este reprezentat în Mandala Matrice, numită şi Mandala Principiului şi 
Mandala Lotus”, care arată în centrul său un lotus deschis”, cu Maha-vairocana Tathagata, ipostaza 
Principiului*, aşezată pe pericarp și patru Buddha și patru Bodhisattva, reprezentând etapele din 
deschiderea minţii-lotus, așezate pe cele opt petale care îl înconjoară”. 


Fig. 132: Tara pură a lui Buddha Amitabha (Jap, Amida Butsu). 


Panoul vizualizatorului este lăsat din lotusul central din Mandala arată Bodhisattva 
Avalokitesvara (Jap. Kannon), al cărui Legământ Original (pranidhana) avea să deschidă lotusul 
Mintii în toate fiinţele. În consecinţă, i se arată ţinând în mâna stângă un lotus parţial deschis, pe 
care îl deschide cu haqd-ul drept. Celelalte Bodhisattva prezentate în conac reprezintă etapele 
procesului de purificare a Inimii-Minte, prin care Legământul lui Avalokitesvara este adus la 
îndeplinire! . 

* 
x e 


Lotusul este, de asemenea, containerul universului, aşa cum se presupune în termeni precum 
padma-garbha, „Lotus-uter” şi padma-kosa, „lotus-trezorerie”. Lotusul este cosmosul: filamentele 
sale sunt munţii, țările îndepărtate există pe petalele exterioare, demonii şi şerpii locuiesc pe partea 
inferioară. Pe pericarp există patru oceane centrate de Muntele Meru şi marele continent din care 


face parte India”!. 


96 Jap, ri mandara şi respectiv renge mandara! 

97 Numit „Conacul Central Dais Eight Petal Mansion” (Jap. Chudai hachiyo in). Vezi MKDIT, p. 2303, s.v. 
Chudai hachiyo in. 

98 Jap. Ri hosshin. 

99 Vezi mai sus, pp.135 şi urm. 

100 MKDIT, p. 379, s.v. Kannon în şi p. 394, s.v .. Kanjizai Bosatsu; BKDIT, pp. 800ff., S.v., Kanzeon Bosatsu 
şi p. 3309, s.v., Taizokai Mandara; Toganoo, 1932, pp. 161 şi urm. 

101 Zimmer, 1946, p. 52; Ward, 1952,p. 137. 


102 Foucher, 1917, pp. 147f£.; cf. Bosch, 1960, p. 56. 


Secta Hua Yen (Jap. Kegon)'* învaţă doctrina Lumii Uterului Lotus (padma-garbha- 
lokadhatu)!*. Acest lucru este descris în Brahmajala-sutra'% care citează supremul Buddha Locana 
spunând: „Locuiesc pe tronul lotusului care conţine lumile şi oceanele. Acest tron este înconjurat de 
o mie de petale. Fiecare petală fiind o lume, face o mie de lumi. Mă metamorfozez eu producând o 
mie de Sakya, conform celor o mie de lumi. Mai mult, pe fiecare petală care este o lume există o 
sută de milioane de Sumerus, o sută de milioane de sori și luni, o sută de milioane de lumi fiecare în 
patru părți, o sută de milioane de Jambudvipas, o sută de milioane de Bodhisattva-Sakya, care stau 
sub o sută de milioane de arbori bodhi, fiecare dintre ei predicând calităţile şi etapele unui 
Bodhisattva ... Fiecare Sakya din restul de nouă sute nouăzeci și nouă de Sakya produce mii şi sute 
de milioane de Sakya, care fac același lucru. Buddha pe o mie de petale Sunt transformări ale mele, 
iar mii şi sute de milioane de Sakya sunt transformările acestor mii de Sakya. Eu sunt originea lor și 
mă numesc Locana Buddha "1%. 

Această revelație a lui Locana Buddha este reprezentată plastic de imensa şi celebra imagine 
de bronz adăpostită în templul Todaiji din Nara, Japonia. Imaginea este aşezată pe un tron de lotus, 
pe fiecare petală din care este gravată figura lui Sakyamuni așezat pe un tron situat la vârful unui 


Mare Chiliocosmos!%. 


Fig. 133: Lumea Lotus-Uter descrisă în Brahmajala-sutra. O descriere a acelei lumi este gravată 
pe fiecare dintre petalele bazei de lotus care susţin imaginea lui Buddha Locana consacrat la 
templul Todaiji, Nara, Japonia. Sakyamuni este arătat așezat la vârful universului cuprins în uterul 
Lotus. 


Este clar din cele de mai sus că lotusul și uterul sunt codeterminate în semnificația lor 
simbolică, iar acestei echivalenţe 1 se dă expresie evidentă în „limbajul intenţionat” al budismului 
tantric, unde lotusul este identificat în mod expres cu uterul și organele genitale feminine în timp ce 
vajra este linga, membrul viril!%. 


103 Ch. Hua Yen, Skt. Avatamsaka, numit după Avatamsaka-sutra (Taisho, vol. 9, nr. 278 4 293), care oferă 
principala sa bază doctrinară. Cf. Takakusu, 1956, pp. 108 şi urm .; Steinilber-Oberlin, 1938, pp. 58 şi urm .; Cook, 
1977, passim, BKDIT, p. 869, s.v .. Kegonshu. 


104 Jap. renge zo sekai;, see BKDIJT, pp. 5040, s.v., Renge zo sekai. 

105 Jap. Boamokyo, Taisho, Vol. 24, No. 1 484. 

106 Elisseeff, 1 936,p.91. 

107 Vezi plăcuţa din Okazaki, 1 977, p. 35 şi, de asemenea, Koboyashi, 1975, p. 67, dar descrierea şi notaţiile 


lui Koboyashi conţin erori. Pentru o descriere completă şi exactă, vezi Elisseeff, pp. 92 şi urm. O altă ilustrație este 
dată în BKDIT, Vol. 5, pl. 15221. 
108 Eliade, 1958a, p. 252. 


Fig. 135: Deschiderea lotusului pentru a dezvălui vajra cu cinci direcţii, reprezentând desfăşurarea 
cosmosului din Axa Mondială, corelată cu Buddha și Iluminarea. Vajra şi lotusul reprezintă, de 
asemenea, principiile esenţiale și substanţiale, Metoda Buddha ( upaya) şi Înţelepciunea Buddha 
(prajna), din a cărei unire vine cosmosul (vezi mai jos, pp. 212 şi urm.). 


5. SFERA ȘI CUBUL. 


In forma sa cea mai obişnuită, tipul dom de stupă arată emisfera cupolei sprijinită pe o bază 
pătrată, medhi. Relaţia emisferei cu platforma pătrată este echivalentul tridimensional al celei care 
există între cerc şi pătratul discutat mai sus, unde s-a văzut că 


În timp ce în plan forma dinamică a cercului a fost echivalată 
cu fluxul în continuă schimbare al pământului, aici se vede că se referă la mişcările ciclice ale 
corpurilor cerești; şi întrucât forma statică a pătratului a fost anterior echivalată cu imuabilitatea 
Raiului, acum este legată de receptivitatea inertă a Pământului. Nici una dintre scheme nu o 
împiedică pe cealaltă; sunt mai degrabă complementare decât contradictorii. 


Ca şi în cazul cercului şi al pătratului, simbolistica domului şi a bazei poate fi interpretată la 
mai multe niveluri. Baza pătrată este pământul extins, măsurat în direcțiile spaţiului printr-o 
procesiune de la Unitate la cvadratură. Domul, asemănător domului cerului, se referă la mișcarea 
stelelor. Baza se referă la spațiu, cupola la timp şi, la fel ca în cerc şi în pătrat, conjuncția lor este 
căsătoria acestor doi parametri ai lumii empirice. 


Heaven (the Upper 
Waters) 


Midspace 


Earth (the 
Lower Waters) — 


Fig. 136: Apele superioare şi inferioare din stupă. 


Mai mult, şi la cel mai înalt nivel de referință, conjuncția celor două forme exprimă unirea 
principiilor complementare, polul esențial al manifestării pe de o parte şi polul său substanțial pe de 
altă parte. Aceste consideraţii sunt dezvoltate în cele ce urmează. 

Transpunând acest lucru, domul reprezintă Lumea Raiului, baza Lumea Pământului, iar 
spațiul închis de dom este al treilea din cele Trei Lumi (tribhumi), Midspace. Adică cupola 
corespunde Apelor Superioare, compunând totalitatea posibilităților informale de manifestare, iar 
baza corespunde Apelor inferioare, compunând totalitatea posibilităților de manifestare formală. 


a. Uniunea principiilor complementare. 

În cosmogeneză, Unitatea trece la multiplicitate prin intermediul unei îndreptări. Unitatea se 
polarizează în două principii complementare'”, Esenţa universală şi Substanţa universală!"?. Din 
„unirea” sau interacțiunea” lor, multiplele stări ale existenței şi tot ceea ce conțin vin să existe. 
Esenţa este principiul activ al manifestării; şi Substanţa, substratul, ceea ce „stă dedesubt”, este 
principiul pasiv, suportul manifestării. 

Analogia pentru această conjuncție productivă de principii şi una care se regăseşte în multe 
tradiţii, este dată de imaginea luminii care se reflectă din apă'!!. Esenţa este comparată cu razele de 
lumină care strălucește din Soarele spiritual şi se reflectă în suprafaţa apelor de substanţă. Lumea 
sensibilă și conștientă este Esenţa care reflectă din substanţele plastice ale lumii. 


Unity 


Essence (Light 
or Breath) 


Manifestation 


<«— Substance 


Simbolismul poate fi exprimat printr-o altă analogie preluată din lumea modernă. În 
asemănarea imaginilor aruncate pe un ecran de către un proiector, entitățile lumii emană de la Soare 
şi sunt purtate de raze de lumină, identificate cu Esenţa, care se reflectă de la suprafaţa Substanţei. 
În același mod în care privitorul imaginii proiectate nu este conștient de sursa de lumină, de razele 
de lumină care poartă imaginea, nici din nou de ecranul care o reflectă, ci vede doar pe cea 


109 Tema unirii principiilor complementare este recurentă în scrierile lui Guenon şi Coomaraswamy. Vezi de 
exemplu, Guenon, 1958a, Ch. VI („Uniunea complementelor”), pp. 27 şi urm. Unirea purusa şi prakrti are paralele 
exacte în alte tradiţii, de exemplu, cea a Raiului (t'ien) şi a Pământului (ti) în tradiția chineză. 

110 Termenii sunt folosiți aşa cum sunt definiți de Guenon, 1945, pp. 48f. şi 1953a. 

INN! Vezi Guenon, 1945,pp. 55f. 


reflectată din cealaltă, principiile manifestării şi sursa de unde provin sunt reținute exclusiv de 
reflecţie şi rămân ele însele nemodificate şi în afara domeniului sensibilului sau al cunoaşterii. 
Această analogie este făcută mai puțin imperfectă dacă se imaginează că formele sau imaginile sunt 
conţinute în sursa de lumină însăşi și nu, ca la un proiector, în ceva extern. În acest mod, toate 
entitățile sunt conținute în principiu în Unitate „anterior” (într-un sens logic, nu cronologic) 
emanației lor. De asemenea, trebuie să ne imaginăm că nu numai razele de lumină, ci şi ecranul din 
care se reflectă sunt proiectate simultan din sursa de lumină: lumina Esenţei şi suprafaţa reflectantă 
a Substanţei procedează instantaneu printr-o îndreptare a Unităţii primordiale. 

Într-un mod complementar de vizualizare a simbolismului'?, formele fenomenale care apar 
în existenţă sunt considerate nu purtate de razele de lumină, ci ca fiind conținute în ape, care 
compun toate posibilitățile de manifestare într-o stare potenţială. Aceste posibilități trec de la 
potențialitatea de a acționa, sunt actualizate, atunci când razele Esenţei strălucesc peste, sau prin, 
Ape. Sau, într-o altă expresie, ele sunt realizate atunci când Apele sunt agitate de Respirație. 
Formele lumii experienţei noastre sunt raze de lumină reflectate de valurile Oceanului Posibilităţi. 

Deşi despre producţia de forme se poate vorbi că rezultă din „unirea” esenței şi substanței, 
esența nu intră în producţiile sale. Modul de producţie al acestuia este prin intermediul unei 
„activităţi fără acţiune”!"5. În timp ce ea însăşi rămâne neschimbată şi neafectată, prin simpla 
„acţiune a prezenţei”, ea ocazionează manifestarea formelor, oarecum în modul în care un 
catalizator induce o reacţie chimică fără ca ea însăşi să fie schimbată. Esenţa determină dezvoltarea 
posibilităţilor care stau latente în Substanţă, dar nu intră în manifestare, astfel încât imuabilitatea sa 
nu este afectată de diferenţierea entităţilor fenomenale. În mod similar, substanţa, deși produce 
entități, nu este ea însăşi determinată sau modificată de, ci rămâne în afara şi sub determinările sale. 
Hierogamia esenței şi substanţei produce cosmosul; dar ei înşişi nu intră în producțiile lor, rămân în 
afara manifestării şi continuă să fie liberi de toate limitările. 


b. Purusa şi Prakrti 

Conform formulărilor brahmanice ale acestui simbolism Unitatea principială, sursa multor 
entități ale cosmosului, este Fiinţa universală, personificată ca Isvara, Domnul. Acesta este 
Brahmanul suprem (apara-brahman), prima afirmaţie a Brahmanului suprem (para-brahman), Non- 
Fiinţa, metafizic Zero şi Teologic Divinitate, care se află dincolo de Unitate și multiplicitate. Din 
Fiinţă, Isvara, procedează cele două principii purusa şi prahrti!!*. 

Purusa, „Masculul”, identificat cu Prajapati, este principiul esenţial al manifestării, iar 
prakrti este principiul substanţial. Prakrti este pradhana, „ceea ce este pus înainte de toate celelalte 
lucruri”; este suportul amorf, plastic, tenebros şi haotic al lumilor. Acesta naşte existenţe și, prin 
urmare, este identificat cu Maya, Mama Formelor, Marea Iluzie care generează fenomene, Mama 
Pământului şi Zeița Fertilităţii, toate aspectele multiple și multiforme ale Matricei cosmice. 


Liigam (Essence - puruşa) 
Yoni (Substance - prakrti) 


Purusa Şi prakrti sunt asemănate cu masculul şi femeia primordiale, personificate ca 
Dumnezeu Siva şi Zeița Sakti, a căror unire este productivă pentru cosmos. Purusa este reprezentată 
de linga, falus şi prakrti de yoni, organul sexual feminin; conjuncţia linga şi yoni reprezintă sizigia 
progenitivă a principiilor comune. Linga marchează axa centrală şi raza strălucitoare care radiază 


112 Unul care se potriveşte mai bine punctului de vedere aristotelic, spre deosebire de punctul de vedere 
platonic. 

113 Guenon, 1958a, pp. 55f. Termenul „activitate fără acțiune” (wei wu wei) este împrumutat din tradiţia 
taoistă, fiind frecvent întâlnit în scrierile budiste. 

114 Pentru doctrina brahmanică despre purusa şi prakrti, vezi Guenon, cap. IV, „Purusha şi Prakriti”; 1945a, p. 
256 şi urm. 


din punctul Unităţii; yoni este complementul său simbolic, suportul receptiv şi substanțial al 
cosmosului!!?. 

Simbolismul este încorporat în Vastu-purusa-mandala, adică mandala purusa, Esenţa, 
imanentă în existenţă (vastu). Purusa, figurat ca un bărbat întins în felul victimei în sacrificiul 
vedic, este desenat pe pătratul mandalei. EI este Prajapati, sacrificat de zei la începutul timpului şi 
astfel „întrupat” în cosmos. Purusa este imprimat pe pătratul prakrti; cele două principii sunt 
reunite în mandala, care este astfel identificată cu cosmosul produs de unirea lor'!€. 


c. Uniunea complementarelor în budism. 

Deşi asimilarea nu este în întregime congruentă, este totuşi posibil să percepem indicaţii ale 
unei formule analoage în relaţia dintre Buddha și Dharma'”. Buddha corespunde principiului activ, 
Esenţă. Staţionat la butucul Roţii Lumii, care este şi Roata Dharmei, îl face să se întoarcă prin 
„activitatea sa fără acţiune”. Cuvântul dharma, de la rădăcina dhr, „a purta, a duce”, înseamnă 
„Susţinător” şi Dharma, la fel ca şi Apele substanţiale, susţine universul''*. Este substanţa lumilor şi 
susținerea tuturor fenomenelor, care sunt, prin urmare, numite și dharme. Din aceeași rădăcină dhr 
provine cuvântul dharani, literalmente „sprijin”, referindu-se la frazele sacre pe care budismul 
tantric le consideră că conţin esenţa concentrată a Dharmei totale. Sunt consideraţi a fi fundamentul 
(pratistha) al cosmosului. Într-o altă corelaţie, rădăcina dhr este conectată atât în etimologie, cât şi 
în sensul său, cu o altă rădăcină, dhru, de unde vine cuvântul dhruva, „polul”. Prin această asociere, 
Dharma este legată de conceptele de axialitate!!?. 

Asimilarea Dharmei şi a Apelor de susținere este prefigurată în versetul Satapatha Brahmana 
care spune că ,, pa, 


„La fel ca şi Apele, Vac „străbate Cerul şi Pământul”?! „Separat în 


multe porţiuni”, Vac este „atribuit multor locuri, răspândite pe scară largă”"?. Este Cuvântul sau 
Vocea „al cărui leagăn este Apele Oceanului”!?. „EI (Prajapati) a creat Apele din lumea ac. Vac îi 
aparținea . A fost creat, a pătruns în toate acestea. Deoarece a pătruns în toate acestea, există (vac) a 
fost numit Apele "1%. "Toate acestea au fost create de vac, și tot ceea ce a existat a fost Vac "1%. 
"Acest bărbat ( purusa) Prajapati a dorit, să fiu înmulțit, să fiu dezvoltat. După ce a trudit şi a 
executat fapas, el a creat mai întâi Veda, tripla ştiinţă. A devenit pentru el o fundație (pratistha) ... 
sprijinindu-se pe acest fundament, el a interpretat tapas. EI a creat Apele din lumea Vac"!%. 

Impregnat de Prajapati, vac dă naştere primelor creaturi vii ... !” şi "cu această triplă știință 
(Veda) el (Prajapati) a intrat în Ape (= Vac). De aici a apărut un ou "1%. Vac nu numai că străbate 
universul, dar şi, la fel ca şi Apele, îl susține. 

Cu o referință similară în cadrul budismului, Saddharma-pundarika-sutra ne învață că Vocea 
(vac) Sutrei pătrunde în tot spaţiul. Întreaga creaţie se bazează pe ea. Vocea Sutrei conţine Trupul 
lui Buddha Sakyamuni şi Corpurile tuturor Buddha din trecut şi viitor. Vocea Sutrei dă naştere 


acestor Corpuri Buddha'”. Dharma nu este creată prin predicarea lui Buddha, ci este Principiul 
115 Pe linga, vezi mai sus, pp. 167 şi urm. 

116 Kramrisch, 1946, pp. 67 şi urm .; Burckhardt, 1967, p. 25; şi mai sus, pp.106 şi urm. 

117 Vezi Guenon, 1957a, Cap. XXIV („Le Triratne”), pp. 194 şi urm. 

118 Guenon, 1957a, 197 şi urm .; Levi, 1905, p. 160; cf. Hodgson, 1874, p. 72, care echivalează Dharma 


x». 


Buddha cu matra, „măsoară”: matra măsoară spațiul şi Dharma „susţine forma şi calitatea în spaţiu”. Vezi şi Bosch, 
1 960, p. 1 22 şi n. 20. 


119 Guenon, 1957a, p. 198, nr. 1. Acest lucru ar putea explica pasajul din Amitayur-dhyana-sutra citat mai sus 
(p. 122) care descrie pământul Ţării pure a lui Amitabha ca un steag. 

120 SB XI1.1.6.24. 

121 RV X.125.6. 

122 RV X.125.3. 

123 RV X.125.7. 

124 SB VI. 1.1.9; cf. Panchav. Brahmana XX.14.2. 

125 SB VIII.1.2.9; cf. SB VII.5.2.21. 

126 SB VI.1.1.8. 

127 Kathaka XIL.5. 

128 SB VI.1.1.10. Pentru alte texte referitoare la Vac, a se vedea Bosch, 1960, p. 53. 


129 SPS, citat de Bosch, 1960, p. 123. 


preexistent şi mereu imuabil care dă naștere tuturor Buddha care predică Dharma. Toţi Buddha sunt 


una şi consubstanţiali cu Vocea Dharmei de unde au izvorât!*. 
* 


* * 


În budism, în general, Buddha şi Dharma nu sunt cu adevărat congruente, având polii 
esențiali şi substanţiali de manifestare, deoarece nu sunt văzuți ca principii conjunctive, cosmo- 
progenitive. În budismul tantric, totuşi, Buddha și Dharma sunt identificate în mod specific cu 
purusa şi prakrti. Buddha este asimilat cu Metoda (upaya) ca un principiu masculin înrudit cu 
Esenţa; Dharma este asimilată cu Înţelepciunea (prajna) ca principiu feminin înrudit cu Substanţa; 
iar Comuniunea (sangha) este identificată cu cosmosul produs de unirea lor'!. 

În doctrinele Tantrei budiste, cea mai înaltă și mai perfectă Iluminare (anuttara-samyak- 
sambodhi) are două aspecte: pe de o parte Înţelepciunea (prajna), care este conştiinţa pură, 
cunoașterea supremă; iar pe cealaltă Metoda (upaya), „activitatea fără acțiune” a lui Buddha care 
coboară în lume pentru a lucra acolo pentru iluminarea tuturor ființelor. Înţelepciunea este 
identificată cu Vidul (sunyata), iar Metoda, care acționează din compasiune pentru suferințele 
fiinţelor, este identificată cu Compasiunea universală (karupa)'?. 


Fig. 137: Bodhisattva Prajna (Jap. Hannya) care reprezintă Înţelepciunea (prajna) și substanţa 
universului. Ea poartă Sabia Inţelepciunii care îndepărtează ignoranţa pentru a permite nașterea 
Buddha. 


Fig. 138: Bijuteria din lotus, reprezentând unirea progenitivă a Înţelepciunii și a Metodei. Simbolul 
este omolog cu cel al vajrei şi lotusului, prezentat în fig. 135, p. 208. 


130 Cf. Bosch, 1960, p. 162. 

131 Dasgupta, 1959, p. 98 498 n. 1; Saunders, 1960, p. 154; Hodgson, 1874, p. 127; cf. Getty, 1962, pp. 284 
197. 

132 Dasgupta, 1959, p. 4; 1962, pp. 338ff.; Pallis, 1961. 


133 Dasgupta, 1962, p. 28. 


Fig. 139: O imagine tibetană de yab-yum, care arată unirea Metodei (upaya), reprezentată de Adi- 
Buddha şi Inţelepciunea (prajna), reprezentată de Adi-Prajna feminină, corespunzătoare respectiv 
purusei şi prakrti-ului, Esenţă şi Substanţă. 


155 Adi-Buddha şi Adi-Prajna sunt Tatăl şi mama 
lumii şi în Tibet unirea lor se exprimă printr-o iconografie evident sexuală. Figurile Yab-yum arată 
Adi-Buddha sau Metoda (upaya), ca Tatăl (yab), şi Adi-Prajna, Înţelepciunea, ca Mama (yum), în 
uniune sexuală, care reprezintă conjuncţia non-duală a două principii (prajnopaya). În alte contexte, 
cele două principii sunt reprezentate de sămânță şi ovul, de organele sexuale masculine şi feminine, 
de bijuteria sau vajra din lotus şi aşa mai departe'*. 

* 


* * 


Concepte analoage, dar lipsite de imagini sexuale, sunt exprimate în cele două mandale ale 
budismului Shingon, Matrix World Mandala (garbha-kosa-mandala) și Diamond World Mandala 
(vajra-dhatu-mandala). Prima este, de asemenea, numit| Mandala Principiului (Jap. Ri mandara), iar 
cea din urmă este Mandala Cunoaşterii (Jap. Chi mandara)'. După cum s-a explicat anterior, ri, *, 
este Principiul sau „Legea interioară” a lucrurilor. Este principiul prin care lucrurile sunt ceea ce 
sunt şi nu altceva sau modelul de ordine care străbate natura. Denotă plenitudinea a ceea ce susţine 
lumea fenomenală. Prin urmare, Principiul are analogii evidente cu conceptul de Dharma, deoarece 
acest termen a fost analizat mai sus. Cu referire la mandala, este sinonim cu Matricea care conţine, 
susține şi dă naștere lucrurilor universului. Principiul este omniprezent, neobstrucționat şi 
omniprezent; este imanent în toate formele cosmosului. 

Termenul chinezesc încărcat de tradiţie Ii, „Principiu”, a fost adoptat de traducătorii budisti 
ca o înțelegere pentru sanscritul sunyata, „Vid”, conceput ca principiul feminin din care apar 
formele şi la care se întorc. Mandala Matricială este numită Mandala Principiului, deoarece 
mandala reprezintă Principiul Vidului care străbate lumile'*. 


Fig. 140: Mandalele Diamantul lumii şi Matricea lumii, reprezentate aici de secțiunile lor centrale. 
Mandalele reprezintă două aspecte ale iluminării, cele care corespund respectiv vajrei şi lotusului, 
cunoștințelor esenţiale (nana) şi principiului substanțial (jap. Ri), polilor de informare și receptivi 
ai manifestării cosmice. Școala budistă Shingon învaţă că aceste aspecte sunt total fuzionate într-o 


134 Ibid., p. 341. 

135 Ibid., p. 340. 

136 Eliade, 1958a, pp. 259ff. 

137 Nu există Skt exact. echivalent pentru ri. Jap. chi traduce jnana, „Cunoaştere” şi este folosit în mod 


interschimbabil pentru a desemna prajna, „Înţelepciunea”. 
138 MKDIT, p. 2271, s.v., Ri mandara. 


nedespărțită non-dualitate (advaita, Jap. Funi). 
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Diamond World Mandala, pe de altă parte, reprezintă aspectul complementar al realității, 
care este Cunoașterea (jnana). Acesta este Buddha. Cunoaşterea care discriminează existenţa şi 
inexistenţa darmelor, cunoaşterea care diferenţiază aspectele efemere şi mutabile ale fenomenelor 
de permanenţa și imuabilitatea principiului entităţilor fenomenale sunt total fuzionate în cadrul 
principiului în ceea ce tehnic este numit „identitate orizontală” "(Jap. O-byodo); „activitatea fără 
acțiune” a Cunoaşterii îi scoate din distincția lor în cadrul Principiului şi, prin funcţia sa 
discriminatoare, îi percepe în „diferenţierea lor verticală” (Jap. ju-shabetsu): prin unirea Cunoaşterii 
şi formelor de Principiu ies în existenţă separată, diferențiată”. 

Cunoaşterea, fiind imuabilă şi indestructibilă, este reprezentată de diamant (vajra); 
Principiul este identificat cu lotusul care susține lumea, a cărui deschidere este desfăşurarea 
formelor; şi, prin urmare, cele două mandale care le întruchipează sunt numite, de asemenea, 
respectiv Vajra-Mandala (Jap. kongo-mandara) și Lotus Mandala (Jap. renge-mandara). În budismul 
tibetan, vajra reprezintă falusul masculin!“ şi are o semnificaţie analogă cu cea a linga, în timp ce 
lotusul reprezintă organele genitale feminine. Simbolul unei vajra sau al unei bijuterii în flăcări 
susținute pe un lotus, frecvent atât în budismul tantric tibetan, cât şi în cel japonez, reprezintă unirea 


139 MKDIT, p. 2271, s.v. Ri mandara. 139. MKDIT, p. 1599, s.v. Chi mandara. 
140 De exemplu. , în Hevajra-tantra, citat de Dasgupta, 1958, p. 106 


principiilor comune. Cunoştinţe şi principii!” 


Fig. 141: Vajra şi lotusul ca principii complementare ale manifestării universale. 


Sphere 
Essence 


(Puruşa) 
Cube 
Substance 
(Prakriti) 


Fig. 142: Sfera şi cubul ca principii complementare ale manifestării. 


Principiile comune purusa şi prakrti, Siva şi Sakti, Metoda şi Înţelepciunea, Cunoașterea şi 
Principiul, sunt simbolizate de sferă şi respectiv de cub. Sfera, ca cea mai puţin diferențiată şi mai 
dinamică dintre formele geometrice, este luată pentru a reprezenta principiul activ sau masculin, iar 
cubul, ca fiind cea mai diferențiată şi cea mai statică și stabilă dintre formele geometrice, este luat 
entru a reprezenta pasiva, principiul feminina!” 


d. Simbolismul Crucii. 

Principiile complementare ale manifestării universale. Esenţa şi substanţa, apar printr-o 
polarizare a unităţii. Unu devine Doi. Cei doi se unesc pentru a produce cosmosul. Cele două faze 
ale procesului de generare sunt prezentate prin triunghiuri orientate în sus şi în jos: 


2 3 
1 Unity Essence Substance 


Essence Substance pi Mani festation 
2 3 


Rezultatul unirii esenței și substanţei, reprezentat de punctul inferior al triunghiului îndreptat 


în Jos, este cosmosul, care cuprinde toate entităţile fenomenale din domeniile fizic, psihic şi fără 


formă!%. 


141 Trebuie remarcat faptul că acest simbolism diferă de cel al Înțelepciunii și Metodei prin faptul că aici 
Înţelepciunea (= Cunoașterea) este concepută ca principiul masculin. Nerespectarea transpunerii a determinat mai 
mulţi autori să interpreteze simbolul vajra din lotus ca reprezentând unirea Înţelepciunii şi a Metodei, implicând 
asimilarea vădit eronată a vajra şi principiul feminin şi lotusul cu activul, principiul masculin. Acest lucru s-ar putea 
lega şi de anomalia inexplicabilă care există în iconografia tibetană, unde figurile yab-yum arată invariabil femela 
(yum) ca partener activ (vezi Bharati, 1965, p. 216), contrazicând textele care o descriu drept principiu static. 

142 Guenon, 1953a, pp. 170 şi urm. 

143 Guenon, 1957a, pp. 23 şi urm. 


După cum am văzut, totalitatea fiecăruia dintre planurile multiple de existență care 
alcătuiesc universul este inclusă în centrul său. Astfel, oricine s-a întors la centrul nivelului său de 
existenţă și s-a identificat cu acel centru a concentrat astfel entitățile multiple care aparţin acelei 
stări în centrul propriei sale fiinţe. Din acest motiv, el poate fi luat pentru a reprezenta întreaga stare 
de existenţă pe care o centrează. EI este sinteza unificată a multiplicităţii sale. Fiind reintegrat în 
centrul planului său de existenţă, el este, de asemenea, reintegrat în centrul stării umane şi poate fi 
considerat ca omul principial sau arhetipal, care tipifică starea ideală şi perfectă în condiția 
umană!“. În acest cadru de idei, cel mai jos punct al celui de-al doilea triunghi poate fi interpretat 


alternativ ca semnificând o lume sau Omul care centrează lumea respectivă!%. 
2 3 
Essence Substance 


4 Man 
Dacă cele două triunghiuri sunt unite prin baza lor comună pentru a forma un cuaternar, al 
patrulea termen se află vertical sub primul termen, ceea ce indică faptul că Omul unificat este o 
reflectare a Unităţii principiale', exprimând un concept care este egal transmis de planul stupa. 
Omul care s-a întors la punctul central al existenţei combină în sine cele două naturi ale principiilor 
complementare. El nu este doar produsul lor, ci şi mijlocul reunificării lor'”. 


1Q Unity 
2 3 
Essence Substance 
d Man 
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2 1 3 

Essence pas Substance 
2 > 

Essence N sea PDA Substance 


-—— Essence ——— 
——— Man ——— 


„— Substance 


Cu toate acestea, esenţa se află deasupra, iar substanţa se află sub lucrurile pe care le produc, 


144 Ibid .. p. 30 şi urm .; 1958a,pp. 6 şiurm. 
145 Guenon, | 957a, p. 

146 Guenon, 19473, p. 37. 

147 Ibid., pp. 29f. 


148 Idem 


astfel încât relația complementarelor și a produsului lor să fie arătată mai adecvat într-un aranjament 
vertical, cu Omul deasupra substanţei, care este suportul său şi sub partea inferioară, influența 
curentă a Esenţei. În expresia geometrică a acestei dispoziţii, sfera sau cercul corespund Esenţei, 
cubul sau pătratul este Substanţă, iar Omul este arătat printr-o cruce. Crucea reprezintă verticala și 
unul dintre cele două braţe orizontale ale crucii tridimensionale: orizontală este un plan de existenţă, 
iar verticala este axa care trece prin ea în punctul său central. Alternativ, într-o reprezentare 
bidimensională, este crucea celor patru direcţii orizontale ale spaţiului. În ambele cazuri, punctul în 
care braţele sale se încrucişează este centrul planului de existență, locaţia Omului perfecționat. 
Acesta marchează punctul de mediere, de contact între lumi, punctul în care axa care leagă 
tărâmurile cereşti de cele terestre loveşte planul pământului și unde influenţele supraumane, trecând 
în jos pe axa, iradiază în lume. Când omul este identificat cu punctul central, el devine un mediator 
între lumile celeste şi terestre; el este urma vizibilă sau reflexia divinului şi prin el curg forțele 


cereşti care coboară de sus!*. 


* * 


Ternarul format din principiile complementare și produsul lor, Omul, întruchipează un 
simbolism care apare sub diferite forme într-un număr mare de tradiții. 


Cele Trei Bijuterii (triratna) ale budismului, și anume Buddha, Dharma şi Comunitatea (sangha), 
întruchipează un simbolism analog. După cum s-a văzut mai sus, Buddha corespunde componentei 
active a triadei, Dharma este substratul de susţinere, iar Sangha este al treilea termen al ternarului, 
reprezentând secțiunea centrală a umanității şi, prin extensie, cosmosul. Tipul ideal al membrilor 
Comunităţii budiste este arhatul, Demnul, care şi-a perfecționat umanitatea revenind în centrul 
stării sale de existenţă. El corespunde Omului din Marea Triadă. 

Conceptele budiste de regat oferă un alt exemplu de schemă. Regele este situat în mod 
simbolic în centrul tărâmului său, care este structurat în imaginea Cerului celor 33 de zei din Indra 
(trayastrimsa) pe vârful Muntelui Meru, unde Indra, regele prototipic, este întronat la pivotul axial 
înconjurat de alaiul său de zei în cele 32 de direcții ale spațiului: cei 4 cardinali, cei 4 ordinali şi 
apoi diviziunile şi subdiviziunile lor intermediare. Structurarea geometrică a Raiului lui Indra se 
reflectă la rândul său în structura regatului terestru, împărțit în provincii orientate direcțional și 
centrate de palatul suveranului. 

Regele este situat în centrul regatului, care este o asemănare a cosmosului. În toată Asia 
budistă, monarhul este abordat în consecință prin epitete care afirmă poziţia sa centrală în lume. 
Regele birmanez, de exemplu, a fost numit „Centrul Pământului” şi „Centrul Universului”. Situat 
la punctul de mijloc al tărâmului său şi la punctul de mijloc al cosmosului, el ocupă punctul în care 
principiile se unesc. El este produsul vizibil şi întruchiparea vie a conjuncţiei lor. În mod simbolic, 
şi în îndeplinirea ritualurilor sale, regele combină naturile lui Buddha şi Dharma. În unele contexte 
rituale, el este echivalat cu Buddha însuşi; la alţii, este văzut ca un Bodhisattva care va atinge 
Buddhaitatea în următoarea naștere'*. După asemănarea lui Buddha, el este un cakravartin, un 
transformator al Roții şi, prin urmare, identificat cu Buddha ca „Mișcător nemișcat” a cărui 
„acțiune” de prezenţă „inițiază mişcarea Roții Lumii. Pe de altă parte, şi exprimându-și posesia 
naturii Dharma, el este numit „Regele Dharma” (dharma-raja). Legea lui Buddha se manifestă în 
persoana sa; el este similitudinea perceptibilă a Principiului. El acţionează ca obligatoriu al Legii și 


149 Ibid., p. 31. 

150 Confuzia poate apărea dintr-un eşec de a distinge Raiul şi Pământul (t'ien şi ti) din tradiția chineză şi Raiul 
(svarloka) şi Pământul (bhuloka) în schema brahmanică a celor trei lumi. Primele corespund cu purusa şi prakrti, 
principiile universale care stau în afara manifestării, în timp ce svarloka şi bhuloka corespund apelor superioare şi 

151 Guenon, 1957a, pp. 82 şi urm. 

152 Tambiah, 1976, p. 103. 

153 Idem. 


ca executiv (kartr) al Normei cosmice. El traduce Dharma în acțiune de reglementare. Ca 

întruchipare pământească a Dharmei, principiul cosmic care ordonă haosul, el este sursa de unde 

radiază Legea temporală care reglementează regatul şi lipsa căreia s-ar dezintegra în dezordine. 
* 


* * 

Geometria stupei întruchipează triada care cuprinde polii complementari şi pe Om ca produs 
al unirii lor. Forma sferică a domului reprezintă principiul esențial, identificat cu Buddha, cu 
Metoda (upaya), cu Diamantul Lumii Cunoaşterii. Forma bazată pe cub este principiul substanțial, 
identificat cu Dharma, cu Înţelepciunea (prajna) şi cu Lumea Matricială a Principiului. Crucea cu 
şase braţe formată din axa verticală şi cele patru direcţii ale spațiului pe planul orizontal este 
cosmosul, deoarece rămâne în întregime în centrul său, sau este Omul perfectat, identificat cu 
Sangha, cu arhat sau cu regele budist. Acelaşi simbolism se reflectă și 


Essence (Budâha) 


Man (Arhat, Sahgha, King) 


—-—— Substance (Dharma) 


16. SIMBOLISMUL SUPERSTRUCTURII. 


1. TIPURI DE STUPA. 

Stupa are multe variante de forme. În scopul acestui studiu, acestea sunt clasificate în trei 
grupe: 
1) Stupa-Dom. Elementul vizual predominant este cupola. Forma prototipică este văzută la Sanci; 
este tipul care predomină printre stupele timpurii din India şi din Sri Lanka, Birmania şi Thailanda. 
Formele variante sunt văzute în Tibet şi în tipul de stupă numit Prabhutaratna Stupa (Jap. Taho to, 
lit. „Multe Bijuterii Stupa”) în Japonia (vezi fig. 144,1). 
2) Stupa-Terasă. Cupola este diminuată şi ridicată pe un podium format dintr-o piramidă trunchiată, 
în trepte. Terasa-stupa este comună în Tibet și Nepal, în Birmania, în Asia Centrală şi de Sud-Est. 
Exemplul preeminent al acestui tip este Borobudur în Java. 


3) Stupa-Turn. O structură multistratificată, în formă de turn, denumită de obicei „pagodă”!. Există 
l Este obişnuit să distingem stupele şi pagodele, ultimul termen fiind aplicat turnurilor cu mai multe etaje 


găsite cel mai caracteristic în Orientul Îndepărtat. Această utilizare nu este adoptată în această teză, deoarece 
cuvântul „pagodă” nu are nicio legătură în derivare sau în sens cu nimic din vocabularul budist. Este un neologism 


două forme principale. Unul, din cărămidă sau zidărie, indică straturile printr-o serie de cornişe 
relativ puţin vizibile sau prin ferestre; cealaltă, din lemn, îşi exprimă etajele printr-o serie de 
acoperișuri puternic articulate. În ambele tipuri, o stupă aproape vestigială stă ca un ornament pe 
vârful său. Primul tip este exemplificat de Bodhgaya şi de turnurile de zidărie din China; acesta din 
urmă, cândva obişnuit în China, se vede acum în principal în Japonia, unde există în număr mare. 


Fig. 143: Exemple de cupole-stupa din Thailanda (a), Sri Lanka (b), 
Japonia (c), Tibet (d), India (e și h), China (f), Birmania (e şi ]) şi Afganistan (i). 


portughez, posibil o corupţie a sanscritului bhagavat, „binecuvântat”, sau persanului Kadah, „casa idolului” 
(Willetts. 1965, p. 392; Encyclopaedia Britannica, s.v., „Pagoda”). Termenii folosiți în mod obişnuit în literatura 
budistă indiană sunt stupa şi caitya (sau thupa şi cetiya în Pali). Acestea sunt utilizate cu variaţii locale de pronunție 
în toată Asia budistă. În literatura chineză acestea sunt transliterate ca (Ch. Su t'u po; Jap. Sotoba), care este 
prescurtată ** (Ch. ta, Jap. to), literalmente „turn” şi respectiv * (Ch. chih ti, Jap. shidai). Primele texte chinezeşti 
desemnau monumente care conţin relicve (sarira) ca su t'u po (stupa), iar cele fără ele ca chih tii (caitya), indiferent 
de forma lor. Mai târziu, însă, termenii sunt folosiţi fără discriminare şi ca sinonime, revenind astfel la practica 
urmată în textele indiene antice, precum Divyavadana, p. 242, unde există o pasă în care termenii stupa şi caitya sunt 
aplicaţi amândoi monumentului care este ridicat peste cenuşa-relicvă a lui Buddha Ksemankara (Benisti, 1960, pp. 
48 şi 74), şi Bodhisactvabhumi (BKDIT, p . 3832, sv, TO; Toganoo, 1970, p. 472; Benisti, 1960, p. 240; toate citând 
Maka-sogiritsu (Mahasarpghika-vinaya), Taisho, Vol. 22, No. 1 425, 33, p. 1452; de asemenea, Valine Poussin, 

1937, pp. 283f; Foucher, 1905, 1, p. 60; Combaz, 1935, p. 30; BKDIT, p. 1876, sv, Shidai). O confuzie considerabilă 
poate apărea din utilizarea eronată a termenului caitya pentru a desemna „hale caitya”, adică structuri goale care 
conţin o stupă, cum ar fi faimoasele „temple” ale peşterii tăiate în stâncă la Karli, Elura, Ajanta etc. Cf. Griswold 
Kim şi Pott, 1 964, p. 59,nr.9. 


Fig. 145: Terase-stupa din Java (Borobudur) (a), Birmania (b şi d) şi Thailanda (c). 
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Fig. 146: Exemple de stupe-turn: a. Stupa Bodhgaya, India. b. stupa prezentată pe așa-numita 
„placă Bodhgaya ”, datând din sec. I sau î.e.n., cel mai vechi exemplu cunoscut al tipului de stupă 
turn. c€. O mică stupă-turn din India. d. O copie birmaneză a stupei Bodhgaya. e. stupă-turn din 
China. 


Fig. 147: Alte exemple de stupe-turn, din Japonia (a-b), China (c-k). Stupele-turn japoneză sunt 
tipice celor construite în China în timpul dinastiei T'ang, dintre care niciuna nu a supraviețuit. 


2. STUPA CA MUNTE. 


——————— Cosmic Tree growing from 
the Mountain summit. 


Mountain within the Egg. 


The stupa Egg. 


In lucrarea sa monumentală despre Borobudur, Paul Mus a stabilit dincolo de orice îndoială 
rezonabilă că fiecare stupă-dom conţine implicit Muntele Cosmic. În curba cupolei se află un Meru 


ascuns”. Prezenţa acestui munte interior este evidenţiată de harmika situată la vârful cupolei. După 
cum se va arăta în cele ce urmează?, harmika este „cetatea zeilor” (deva-kotuva) şi reprezintă Raiul 
Indrei, Trayastrimsa, care se află pe vârful Muntelui Meru. Harmika este vârful vârfului muntelui 
care iese din Ou?. În conformitate cu această semnificaţie, soarele şi luna sunt reprezentate pe 
laturile harmikelor multor stupe tibetane şi din Sri Lanka, deoarece în cosmologia budistă se spune 
că Soarele şi Luna înconjoară Muntele Cosmic. Tibetanii asimilează turnul stupa cu Arborele 
Cosmic, care creşte de pe vârful Meru5, presupunând existenţa Muntelui în cupolă“. De asemenea, 
în unele stupa din Sri Lanka, Muntele este prezent în interiorul cupolei, atât din punct de vedere 
fizic cât şi simbolic, reprezentat de blocuri pătrate de piatră plasate în camere pe axa centrală adânc 
în interiorul construcției”. Inscripţiile şi cronicile medievale sinhaleze se referă la stupe ca „munţi”, 
chiar şi atunci când nu există nimic în locaţia lor care să sugereze această nomenclaturăt. Până în 
prezent, stupele din Sri Lanka poartă nume precum Abhayagiri, Dakhinagiri, Vessagiri etc., în care 
giri înseamnă „munte”. 

Piramida în trepte este, de asemenea, un Munte. Forma terasa-stupa este cea a prasadei, care 
este în mod specific un Munte”. Stupele-terasă birmane sunt descrise ca „munţi”"9; și templele 
angkoriene, care sunt strâns legate de terasa-stupă, atât în formă, cât şi în semnificaţie sunt 
construite special pentru a reprezenta Muntele Lumii. Heine-Geldern spune că „Practic fiecare 
templu din Asia de Sud-Est, indiferent dacă este hindus sau budist ... (a fost) considerat ca imaginea 
unui munte, de obicei, deşi nu invariabil, din Muntele Meru. În Cambodgia antică, un templu era 
denumit în mod obişnuit „giri”, „munte”!!. Acelaşi lucru este valabil şi pentru stupele-terasă din 
Asia de Sud-Est. 


Fig. 148: Piatra Meru din camera relicvei din dagaba Topavava, Sri Lanka. 
a. Secţiune prin camera relicvei. 
b. Piatra, cu o stupă pe vârf. Vezi Paranavitana, 1946, pp. 22 şi urm., Pentru o descriere completă. 


2 Mus, 1935, pp. 107 şi urm. 

3 Vezi p. 247 f. 

4 Vezi mai jos, pp. 257 şi urm, Mus, 1935, p.113. 

5 Vezi mai jos, pp. 256 şi urm. 

6 Mus, 1935, p. 116. 

7 Paranavitana, | 946, p. 23 şi pi. V; Hocart, 1 927, p. 179; Mus, 1935, p. 108. Este relevant pentru 
consideraţiile referitoare la simbolismul vârfului Muntelui dezvoltat în cele ce urmează, că în unele cazuri aceste 
Merus prezintă un mic relicvar (karanduva) sub forma unui stupa pe vârfurile lor. 

8 Paranavitana, 1954, p. 205. 

9 Mus, 1935, p. 115. 

10 Griswold, Kim şi Pott, 1964, p. 34. 


INI Heine-Geldern, 1965,p. 3. 


Fig. 149: Stupe-Turn-și temple ca Munţii: a. Un „templu-munte ” birmanez, b. Dikhara templului 
hindus este Muntele Cosmic, c. Bodhgaya. d. „,Meru ” balinez. e. Stupa japoneză numită shumisan, 
"Muntele Sumer”. 


Stupa-turn de tip Bodhgaya este echivalentul vizual şi simbolic al templului hindus, care 
este, de asemenea, identificat cu Muntele Cosmic?. " Templul ... este întotdeauna Muntele unic, o 
imagine de manifestare în ierarhia sa de-a lungul axei centrale a fiinţei"!?. Templul hindus este 
denumit Meru, pivotul muntos al lumii, Mandara, muntele care se răstoarnă şi Kailasa, locuinţa 
montană a lui Siva. Aceeaşi asimilare se aplică în cazul turnurilor-stupe de tipul în care etajele sunt 
articulate cu acoperișuri: templul-stupă cu mai multe niveluri din Bali este numit „Meru”!*, la fel 
cum turnul-stupa japonez, de o formă similară, este numit shumisan, „Muntele Sumeru”!5. 


3. MUNTELE DIN OU - ECHIVALENȚA TIPURILOR STUPA. 

Oul domului-stupă ascunde un Munte. Modelul paradigmatic pentru această construcţie 
simbolică se găsește în texte precum pasajul citat anterior din Visnu Purana în care se spune că Oul 
Mondial, plutind ca o bulă pe apele primitive, conţine Muntele Meru, „ca amnionul său”. 

În termenii simbolismului cosmologic și în măsura în care este containerul lumii, oul cosmic 
nu poate exista decât dacă jumătăţile sale sunt ținute în afară de Axa Muntelui. La rândul său, 
prezența Axei Muntelui presupune în mod necesar existenţa oului mondial. Cosmogeneza este o 
separare a celor două jumătăţi ale oului mondial de axa muntelui - îndepărtați muntele şi oul revine 
la inexistenţă; focarele sale bifurcate sunt reunificate. 

Cele două jumătăţi ale oului cosmic sunt Raiul şi Pământul, polii complementari și 
principiali ai universului, prin a căror „interacțiune” vine la existenţă universul fenomenal. Aceste 
jumătăţi, Raiul şi Pământul sunt sprijinite de Axa Mondială. Exprimând acest simbolism geometric, 


12 12.  Kramrisch, 1946, pp. 161ff. 
13 Ibid., p. 168. 

14 Heine-Geldern, 1956, p. 3. 

15 MKDIT, p. 3834, s.v., To. 


16 Vezi mai sus, p. 194. 


ovoidul are două focare, care se află pe axa sa. Aceste focare reprezintă bifurcația unui punct- 
centru; axa care le uneşte este, de asemenea, aceea care le separă şi, dacă nu ar fi separate de această 
axă, ar reveni la unitatea nedivizată a punctului-centru de unde au derivat şi volumul ovoidului ar 
reveni simultan la unitatea nediferențiată a sferei. Existenţa ovoidului depinde de ax. 


Heaven 
: Earth „” Mountain 
Axis 


Fig. 150: Muntele din Oul lumii. 


În mod similar, existența oului mondial depinde de axa sa, care este Muntele". Fără Muntele 
care le susține Cerul și Pământul s-ar contopi din nou în nediferenţiere. Aceasta înseamnă că Oul 
Mondial şi Muntele Mondial care își separă jumătăţile sunt concomitente. Sunt dependenți reciproc 
şi în mod necesar coexistă. Oul cosmic nu poate exista fără Muntele Meru, iar Muntele nu poate 
exista fără oul care îl înconjoară. 

Transpus în contextul simbolismului stupei, acest concept atrage după sine o consecinţă cea 
mai importantă: cupola stupei, identificată cu oul mondial, presupune în mod necesar existența unei 
axe montane de susţinere; iar în schimb Muntele stupă presupune în mod necesar existenţa oului 
cosmic. Prin urmare, piramida în trepte a terasei-stupă şi etajele turnului-stupa, care s-au dovedit a 
reprezenta Muntele, trebuie considerate atât ca susținând o cupolă invizibilă, dar totuși simbolică, 
existentă. Suprastructura fiecărei stupa este închisă într-o bulă nevăzută. În mod simbolic, oul şi 
muntele coexistă în fiecare stupă, dar în stupa cu cupolă este vizibil numai oul şi în stupa-terasă și 
stupa turnului este vizibil doar muntele. Domul, pe de o parte, piramida terasată şi turnul, pe de altă 
parte, sunt două aspecte ale aceleiaşi scheme cosmologice: domul este oul în care este cuprins 
invizibil Axa-munte; iar celelalte două tipuri sunt Munţii, cuprinși în emisfera invizibilă a Oului. 
Accentul este diferit, dar simbolismul este acelaşi. 


Fig. 150: a. Muntele invizibil în oul stupa-dom. b. Oul invizibil care cuprinde o stupă-turn. 


Conceptul este transmis în mod convingător prin diagrama cercurilor care determină 
înălțimea turnului-stupă japonez; geometria reflectă conținutul simbolic. La fel și Mus, după 
Foucher, care a subliniat profilul curbat, în formă de cupolă al lui Borobudur, a prezentat teza că 


17 Mus a arătat că cele patru simboluri preeminente ale axei în brahmanism - Pilonul, Arborele, Muntele şi 
Persoana primordială (purusa-prajapati) sunt echivalente şi interschimbabile, astfel încât prezenţa unei axe 
presupune întotdeauna prezenţa simbolică a acestora. 


acest monument a fost închis într-o cupolă invizibilă, în formă de bulă'*. EI ar fi putut merge mai 


departe şi să susțină existența unui cupole simbolice similară pentru fiecare stupă care are forma 
Muntelui. 
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Fig. 151: Setul geometric ieşit din înălțimea stupei Daigoji, Kyoto, Japonia, care arată cupola 
invizibilă care închide structura. 
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Fig. 152: O secţiune transversală prin Borobudur, care arată cum se află monumentul într-o sferă 
invizibilă. 


Dacă terasele în trepte şi turnurile stupelor sunt închise într-o coajă de ou invizibilă, atunci 
teoria general acceptată a dezvoltării stupei necesită revizuire. Istoricii urmăresc dezvoltarea stupei 
din tipul Sanci, luând aceasta ca formă originală din care au derivat toate celelalte. Seckel exprimă 
opinia general susținută atunci când spune că „toate formele stupei şi pagodei, în toate țările din 
Asia, sunt derivate direct sau indirect din tipul Sanci de stupă””?. Istoricii susţin că discern o serie 
de modificări morfologice prin care baza de susținere a stupei devine din ce în ce mai proeminentă 
în același timp cu diminuarea cupolei. 


18 Mus, 1935, pp. 99ff. 

19 Seckel, 1964, p. 106. Lucrările clasice despre dezvoltarea stupei sunt Combaz, 1932, 1933 şi 1935. A se 
vedea, de asemenea, Goetz, 1959, pp. 74 şi urm .; Seckel, 1964, pp. 103 şi urm .; Longhurst, 1928 şi 1936. Pant, 
1976, discută despre dezvoltarea formelor indiene; Willetts, 1965, pp. 392 şi urm., Chinezii, Rawson, 1967, S.E. 
Asiatic; Marchal, 1947, Kampuchean; Rajanubhab, n.d., cei din Thailanda. 


Fig. 153: Evoluţia stupei indiene în turn-stupa din Orientul Îndepărtat conform lui Seckel (1964, p. 
114), De la stânga la dreapta tipul indian de bază; tipul indian ulterior (Gandhara); Stupa cu mai 
multe etaje; turn-stupă chinezesc cu mai multe etaje. 


Dezvoltarea turnului-stupă este explicată în mod similar în termeni de înălțime a bazei. 
Soclul a fost mărit şi scobit pentru a forma o cella care conţine o imagine a lui Buddha. Stupa, acum 
formată dintr-o stupă ridicată deasupra unei camere de altar, se afla în centrul unei vihara pătrate, 
formată dintr-o serie de celule călugărești. Acestea au fost aduse spre interior, din ce în ce mai 
aproape de baza stupei, până când au fost ataşate de laturile sale. Contractarea în continuare a 
celulelor a fost apoi încorporată în masa bazei stupei, astfel încât să stea sub cupolă. În același timp, 
terasele au fost convertite în sanctuare prin adăugarea de acoperișuri. În etapa următoare, chiliile 
acestor călugări, transformate în capele sau nişe, au fost suprapuse pentru a forma un turn cu mai 
multe etaje, cu stupa crescând din ce în ce mai sus pe măsură ce sanctuarele de susţinere au 
proliferat. Stupa-turn de la Bodhgaya este produsul final al acestui proces în India. 
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Fig. 154: Evoluţia turnului-stupa chinezesc din prototipul indian conform lui Willetts (1965. p. 
393). De la stânga la dreapta: model ceramic al unui turn de veghe chinezesc. Perioada Han; 
cupola de nisip-stupa; relicvar în formă de stupă, Gandhara,; două reprezentări ale stupelor în 
picturi murale la Tun Huang (secolele V-VI); relieful unui turn-stupă cu mai multe etaje la Yunkang 
(începutul secolului al VI-lea). 


Din India, spun istoricii, forma a migrat în China, unde s-a combinat cu turnurile de 
pavilioane indigene pentru a produce „pagodele” cu mai multe etaje, care sunt atât de numeroase în 
Orientul Îndepărtat. „Această combinaţie de stupa și viharas”, spune Combaz, „este practic originea 
tuturor transformărilor suferite de stupă în cursul călătoriilor sale prin Asia””. 

Teoria dezvoltării sale presupune că stupa, la început ferm stabilită pe sol, a fost ridicată 
progresiv până la vârful unei piramide terasate sau la vârful unui teanc de sanctuare. Pe măsură ce s- 
a ridicat, a scăzut simultan ca mărime, până când turnurile din Orientul Îndepărtat a devenit un 
simplu vestigiu, redus la statutul de ornament diminutiv şi nesemnificativ din punct de vedere 
vizual. Ceea ce a fost cel mai puţin semnificativ la început - baza - a devenit elementul dominant; 
iar componentele care conțineau însăşi esenţa şi semnificaţia stupei - cupola, harmika şi turla - au 


20 Combaz, 1932, pp. 188f. 


fost retrogradate la importanță comparativă. 
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Fig. 155: Cupole ca stupe-vestigiale în vârful stupei-turn din China și Japonia. 


Ar necesita un studiu separat pentru a demonstra inconsecvențele atât în datele cronologice, 
cât şi morfologice pe care se bazează teoria. Trebuie să fie suficient să subliniem că presupusa 
evoluţie a tipurilor de stupă este incompatibilă cu simbolismul lor. Stupele dom şi de turn exprimă 
același simbolism, dar în moduri exact opuse: într-una, oul perceptibil înveleşte un munte 
imperceptibil; în cealaltă expresia este inversată şi un ou imperceptibil cuprinde un Munte 
perceptibil. Tipurile trebuie considerate ca fiind înrudite, dar distincte şi ca variaţii independente şi 
separate pe o singură temă simbolică. 


* * 


Această interpretare implică un paradox aparent. Muntele format din piramida în trepte a 
terasei-stupa este închis într-o cupolă invizibilă; dar la vârful său se află o stupă dom: există o 
cupolă construită pe o cupolă, o stupă stând pe o stupă. Aparenta inconsecvenţă va fi rezolvată 
atunci când semnificația harmika este examinată în cele ce urmează, unde se va arăta că stupa este 
Dharma şi locusul predicării Dharmei este tocmai în vârful Muntelui. Stupa în care este dezvăluită 
Mandala Diamantului Lumii, de exemplu, stă pe vârful Muntelui; stupa este Corpul lui Buddha, a 
cărui locuință normală şi locul de predicare este vârful Muntelui, un simbolism care se exprimă în 
practica din Orientul Îndepărtat de a pune imaginea lui Buddha şi, în unele cazuri, echivalentul său, 
stupa, pe un altar platformă construită după asemănarea Muntelui Meru. Acestea sunt consideraţii 
care vor fi dezvoltate în cele ce urmează. 
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Fig. 156: Un exemplu birmanez de stupă care stă pe vârful Muntelui Cosmic. 


4. SIMBOLISMUL NIVELURILOR. 


a. Semnificaţia spaţială a nivelurilor. 

Bazele stupelor terase sunt împărțite în 3, 4 sau 5 niveluri; Stupa-turn sunt împărțite în etaje, 
aproape invariabil cu un număr impar şi numărând de la 3 la 13 sau mai multe. În semnificaţia lor 
generală, aceste straturi se referă la conceptele de dezechilibrare spațială analizate în primul volum 
al acestui studiu. 


Fig. 157: Exemple de stupa-terase cu baze multiple din Angkor, Tibet şi Thailanda. 


Baza în trepte a terasei-stupă şi grămada etajată a turnului-stupa reprezintă ambele Muntele 
Meru, Muntele Cosmic, care este identificat cu Stâlpul Mondial (stambha), „în care sunt aşezate 
Pământul, Spaţiul Mediu şi Cerul”?!, şi „din care Pământul este subsolul şi Spaţiul Mediu burta ... şi 
Cerul capul”?. La fel ca Pilonul, acesta susţine cele trei straturi ale lumii. Acesta susține Raiul şi 
Pământul, iar înălțimea lor creează spaţiu extins, lumea intermediară, Midspace (antariksa): „La 
început, două lumi (Cerul şi Pământul) erau împreună; iar când s-au despărțit în spaţiul dintre ele au 
devenit acel Midspace"?. 
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Fig. 157: Cupola-stupă ca Muntele Meru, Muntele Cosmic. 


21 RV X.7.12; cf. X.7.3, 8, 224 35. 
22 RV X.7.32. 
23 SB VI.1.2.23. 


Spaţiul mediu se extinde de la suprafaţa Pământului până la primul cer”, Cerul Trayastrimsa 
din Indra la vârful Meru. Adică Midspace este vertical coextensiv cu Muntele Cosmic: înălțimea sa 
este exact cea a Muntelui. Vârful muntelui marchează planul de tranziţie de la lumea intermediară a 
spațiului la lumea cerească şi, deoarece acestea sunt identificate cu Muntele, piramida în trepte a 
terasei-stupă şi straturile turnului-stupă definesc întinderea verticală a spațiului mediu . Corpul 
stupei este omolog cu extensie spaţială. Nivelurile piramidei şi etajele turnului sunt diviziuni ale 
spațiului. 

Direcţiile spațiului sunt de la patru în sus: cele patru direcţii ale spaţiului plus centrul sunt 
cinci; cele patru direcţii plus Zenith și Nadir sunt șase; cele şase direcţii plus centrul sunt şapte; cele 

; acestea plus 
centrul dau nouă; şi așa mai departe. Aici stă sensul teraselor şi etajelor stupa. 

Niwvelurile corpului stupa reiterează simbolismul desfăşurării spaţiale care a fost întruchipat 
în plan, dar acum simbolismul este exprimat într-un mod liniar şi vertical. Planul stupei, aşezat 
dintr-un centru şi în conformitate cu direcțiile spaţiu, a încorporat un simbolism în care timpul a fost 
redat static. Succesiunea temporală a fost transmutată în spaţiu. 
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Fig. 158: Diviziunile succesive ale ciclului prezentate ca o ierarhie verticală. 


Ciclurile au fost exprimate în simultaneitate, comprimate geometric într-o clipă atemporală. 
Acum, în suprapunerea verticală a nivelurilor, se repetă simbolismul planului, dar într-un mod care 
dezvăluie aspectul său temporal şi succesiv. Nivelurile arată orientările pe măsură ce se dezvoltă în 
timp, unul urmând celălalt. Acestea sunt arătate în ierarhia lor: în plan, sferturile erau egale, dar aici 
sunt aşezate una deasupra celeilalte ca trepte într-un progres ascendent către Cer. 


24 Se subliniază faptul că svarloka, Lumea Cerului, Cerul, nu este sinonim cu Raiul (t'ien) în Marea Triadă a 
Cerului, Pământului şi Omului din China. Svarloka este tărâmul cerurilor şi se află în manifestare; Raiul (t'ien) este 
unul dintre principiile complementare ale manifestării şi ca atare se află în afara acestuia. Vezi şi p. 219, nr. 150. 

25 Vezi mai sus, pp. 141 şi urm. 
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Fig. 159: Alocarea Buddha celor cinci direcţii pe terasele Borobudur. 


Calea către vârful Muntelui este o spirală. Fiecare strat al stupei este o rotaţie a unei spirale 
descrisă pe un cilindru a cărui axă coincide cu cea a stupei. Ritualul pradaksina, de înconjurare a 
stupa, efectuat pe locul de plimbare al terasei-stupa, urmează acest curs circular şi ascendent. 

Mergând în sensul acelor de ceasornic, pentru a urma ciclul soarelui şi urcându-se de la un 
nivel la altul, pelerinul urmăreşte o ascensiune în spirală către vârful muntelui. În stupa-turn, 
aceeași cale poate fi urcată prin intermediul unor trepte ascunse în clădire și care se desfăşoară în 
spirală în sus şi în jurul axei centrale. 


b. Semnificaţia cosmologică a nivelurilor. 

Într-o semnificație mai specifică, nivelurile stupei reprezintă nivelurile de pe versanții 
Muntelui Meru. Conform cosmologiei budiste”, pantele lui Meru au patru sau cinci niveluri, în 
funcție de modul în care sunt numărate: tărâmurile Şerpilor (naga), Aripi drepte (suparna) sau 
Garuda, Demonii (danaya, raksasa), Spectrele (yaksa) şi din cei patru Regenţi ai Direcţiilor”. 
Acesta din urmă poate fi luat ca un al cincilea nivel, sau alternativ, aşa cum este situat pe vârful 
Meru, în cele patru direcţii din jurul orașului Indra şi a celor 32 de zei ai săi în centru”. 


Fig. 160: Cosmosul budist, cu Muntele Meru, în centru, înconjurat de şapte lanţuri de munți şi 
împrejmuiţi de Munţii de Fier. Jambudvipa, continentul oamenilor, se află în Oceanul Sărat, la sud 


de Mt. Meru. 
26 Referințele pentru cosmologia budistă sunt date la p.329, n. 47. 
27 Numele şi subiectele lor sunt enumerate la p.329, n. 49. 


28 Kurfel, 1920, pp. 188f.; Mus, 1935,p. 355. 


Această configurație se referă în mod evident numai la stupa cu patru sau cinci niveluri. 
Pentru stupele cu un alt număr de niveluri este relevantă o schemă diferită. Mt. Meru, muntele 
central al universului, este înconjurat de şapte cercuri concentrice de lanțuri montane, separate una 
de cealaltă de mări. Închiderea întregului sistem este un al optulea lanț montan, Munţii de Fier, care 
marchează graniţa cosmosului cu Vidul. Jambudvipa, „continentul” sau „insula” (dvipa) locuită de 
bărbaţi, este situată la sud de Meru, în Oceanul sărat, care separă lanţurile montane a șaptea și a 
opta. Cele şapte lanţuri muntoase care se află între Jambudvipa şi Mt. Meru se ridică spre centru. 
Înălțimea fiecărui lanţ este dublă faţă de cea precedentă, iar mările care intervin cresc în lăţime 
proporțional. Privite din Jambudvipa, vârfurile fiecărui lanţ montan ar fi vizibile. Kirfel scrie că 
„întregul sistem, vizualizat în profil, produce efectul unei piramide enorme cu șapte niveluri ...”%, 
sau, în metafora folosită de Mus, „ca nişte învelișuri, unul în celălalt, extins telescopic .. . cu 
Muntele (Meru) însuşi - străpungându-le în vârf "*. Că aceasta nu este o simplă figură de vorbire 
este arătat de fig.161, preluată din peşterele Powun-gaung din Birmania Superioară, care descrie 
lumea în secțiune transversală: cele şapte lanţuri muntoase., „ca o serie descrescătoare de tuburi de 
orgă”, sunt dispuse de ambele părţi ale Mt. Meru, reprezentat de un turn central”!. 


209: 


'e 
N 
34 
ţa 


EREI 


a 


ISCASARH 


ee 


d 
E 
PA 
ie 
I5Ş4 
ui 
za 

L] 

ME 

ice 


RADEI ZII ZA 


Fig. 161: Reprezentarea Mt. Meru într-un bazorelief de peșterile Powun-gaung, Birmania 
Superioară. 
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Fig. 162: Secţiunea şi elevația cosmosului budist. 


Acest simbolism cosmologic este tradus în forme arhitecturale. Oraşul Dipavati este descris 


29 Kirfel., 1920, p. 27. 
30 Mus, 1935, p. 356. 
31 Ibid, p. 358. 


în Nahivastu ca având șapte ziduri ferecate cu aur, fiecare acoperite cu o balustradă de o culoare 
diferită. Oraşul Kusavati, menţionat în Vinaya Mula-sarvastivadins, avea şi el şapte ziduri închise”. 
Vechile prasade sau palate indiene repetă formula. Scrierile pali folosesc frecvent termenul de satta- 
bhumaka-pasada, „un pavilion cu şapte etaje”**. Niciunul nu a supravieţuit în India, dar Sat Mahal 
Pasada, o piramidă solidă cu şapte etaje, se află încă în Sri Lanka“. Lohaprasada , construit de 
Duthagamani, este descris în Mahavamsa ca având iniţial nouă etaje (nava-bhumaka), dar a fost 
reconstruit cu şapte etaje după ce a ars*. 


Fig. 163: Sat-mahal-pasada, un turn cu şapte etaje la Polonnaruwa, Sri Lanka. 


Mus, în urma lui Przyluski, a subliniat paralelele mesopotamiene care întruchipează fără 
îndoială un simbolism înrudit şi aruncă lumină asupra semnificației sale. Aspectul oraşelor 
mesopotamiene precum Ecbatana şi Uruk** dublează cosmologia budistă. Oraşele sunt închise în 
şapte ziduri de şapte culori, înălțându-se spre centru, unde se afla un turn, reprezentând Muntele 
Cosmic. Acești şapte pereți au însemnat căile trasate de mișcările celor șapte planete asupra 
eclipticii. Fiecare dintre pereţi era acoperit de crenelații, care marcau poziţiile succesive ale planetei 
care se ridicau la orizontul ceresc. Profilul crenelurilor delimitează curba sinuoasă a progresului 
planetei, ale cărei vârfuri şi jgheaburi au fost luate pentru a reprezenta aspectele complementare - 
luminoase şi întunecate, benefice și malefice - ale trecerii planetei”. Că acest simbolism nu este 
îndepărtat de Obiectul studiului nostru este indicat de faptul că harmika stupelor budiste timpurii 
arată exact același model de crenelări. 


Fig. 104: 

32 Ibid, p. 329; Przyluski, 1932a, p. 180. 

33 De exemplu, în Jatakas, Atthakatha din Dhammapada, Mahavamsa etc. 

34 Rhys Davids, 1903, p; 70; Mas, 1935, p. 320; Przyluski, 1936, p. 251. 

35 Hahavarpsa XXVII, cf. XXXIIL.6; XXXVI.25 (unde este redus la cinci etaje), VI.102; XX VI.124, etc. A se 
vedea Mus, 1935, p. 320. 

36 Relevant pentru discuţia despre simbolistica curcubeului (pp. 286 şi urm. de mai jos) este faptul că 
ideograma folosită pentru a desemna oraşul Uruk este aceea care semnifică „curcubeul”. 

37 Vârfurile şi jgeheaburile corespund triunghiurilor orientate în sus şi în jos care se combină pentru a forma 


Sigiliul lui Solomon. Vezi Mus, 1935, pp. 334ss .; şi pentru simbolismul Sigiliului lui Solomon, vezi Guenon, 1962, 
225f. 


a. Ziguratul mesopotamian. 

b. Detaliu crenelaţiilor mespotamiene. 

c şi d. Exemple din reliefurile de la Mathura şi Bharhut de harmikas surmontate de crenelaţii de tip 
mesopotamian. 

e. Curbele descrise de planete în raport cu ecliptica, 

f. Curbele planetare s-au tradus în crenelaţii. 

g. Vârfurile şi joheaburile curbei planetare, 

h. Vârfurile şi joheaburile reprezentate ca triunghiuri orientate în sus și în jos, combinate în Sigiliul 
lui Solomon. Vezi și următoarea pagină. 
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Fig. 164 (continuare): Curba progresului planetelor exprimată ca un ornament de defilare, un 
motiv recurent în India şi care a influenţat arhitectura indiană, 
i. Patru exemple de defilare prezentate în panouri verticale, 
]. Panouri orizontale care prezintă variaţii ale motivului de derulare. În cele trei panouri inferioare, 
asocierea temei de derulare cu mişcările planetei este subliniată de prezenţa aceluiaşi tipar de 
crenelare care apare pe harmika stupelor timpurii şi pe zidurile oraşelor mesopotamiene. 
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Simbolismul cosmo-cronografic al oraşului mesopotamian cu şapte ziduri a fost duplicat în 
zigurat cu şapte straturi. Cele şapte straturi ale ziguratului și cele şapte ziduri ale oraşului sunt 
simbolic echivalente: cele şapte niveluri sunt zidurile orașului retrase și comprimate pe turnul 
Muntelui central; sau, alternativ, zidurile oraşului sunt o extindere, o desfășurare, a nivelurilor 
ziguratului. 


ELEVATONsS 


Fig. 163: Reprezentare diagramă a relaţiei orașului mesopotamian cu șapte ziduri şi zigurat. 


În simbolismul astronomic mesopotamian, fiecare dintre cele patru planete Jupiter, Mercur, 
Marte şi Saturn au condus o direcție a spaţiului. Acest lucru nu a sugerat că au împărțit simultan 
spațiul ceresc: în niciun moment nu apar împreună la orizont în cele patru puncte ale busolei. 
Pătratul direcțiilor pe care le prezidează nu este definit de orizontul terestru, ci de ecuatorul ceresc 
ŞI succesiv, pe parcursul ciclului anual. Guvernarea lor în cele patru sferturi este legată de 
deplasarea soarelui; ele apar în punctele critice în care soarele îşi schimbă direcția, adică în punctele 
solstiţiale şi echinocțiale, care corespund cosmologic direcțiilor cardinale. Schema planetară 
mesopotamiană a fost completată de alte trei planete, Venus, Soarele şi Luna. Venus era Regina 
Raiului, Zeiţa-Mamă, situată în vârful cerului; Soarele era la centru; iar Luna era în Nadir“* 

Asimilarea planetelor și a direcțiilor în acest mod este evidentă în iconografia budistă 


38 Przyluski, 1932; Mus, 1935, pp. 147f£. 


timpurie. Cele patru roți de pe cele patru laturi ale stâlpului Asokan de la Sarnath sunt centrate de 
cabochoni (0 bijuterie lustruită, dar fără faţete.), pe care Przyluski le-a identificat cu cele patru 
planete ale direcțiilor. După cum am văzut, stâlpul susţinea iniţial o roată solară la vârful său”. 

Coincidenţa formulelor mesopotamiene şi budiste este incontestabilă. Este deci valabil să se 
atribuie asociaţii planetare celor șapte stupa budiste cu etaje? Cele șapte straturi se referă fără 
îndoială la cele şapte lanţuri montane ale cosmologiei budiste, dar nicăieri textele budiste nu 
corelează lanţurile muntoase cu planetele. Kirfel a încercat să stabilească corespondențe“, dar 
eforturile sale nu fac decât să evidenţieze dificultăţile implicate“. 


Acest mit”? dezvăluie acum o semnificaţie mai largă. Cele şapte trepte urmăresc progresul 


soarelui pe ecliptică; traversează cele șase poziţii ale soarelui în calea sa de întoarcere la vârful 
cerurilor“. De asemenea, urmăresc căile analoage ale Lunii şi ale celor cinci planete, Marte, 
Mercur, Saturn, Jupiter şi Venus, fiecare având ciclul său separat, şi împreună reprezentând atâtea 
diviziuni ale Timpului, Anul. Mişcările planetelor încapsulează totalitatea timpului; altfel decât prin 
intermediul mișcării lor, timpul nu este măsurabil, adică nu există. Pașii lui Buddha către vârful 
universului cuprind în acelaşi timp toate direcțiile măsurate prin extensia spaţiului şi toate ciclurile 
de timp măsurate de orbitele planetelor. El păşeşte din treaptă în treaptă pe scara estului; el urcă 
simultan pe planul sferelor planetare“. 


Fig. 166: Exemple de stupe-turnuri japoneze cu trei, cinci şi treisprezece etaje. Există altele cu 
șapte, nouă şi unsprezece etaje. 


* * 


Aceleaşi semnificaţii se acordă stupelor cu nouă etaje. Astronomia indiană numără şapte sau 
nouă planete: schema de şapte ori este mărită la nouă prin adăugarea lui Rahu și Ketu, nodurile 
ascendente şi descendente ale orbitei lunii“, unsprezece stupe etajate implică o dezvoltare ulterioară 
a corespondenţelor cosmologice. Lanţurile montane din Jur, corelate cu orbitele planetare, se ridică 
în trepte unul în spatele celuilalt către Muntele central; pantele Muntelui au patru niveluri, 
tărâmurile Şerpilor, Fairwings, Demonii şi Spectrele. Cele unsprezece etaje sunt cei șapte munți 


39 Idem 
40 Kirfel, 1920, p. 188. 
4l Există câteva urme ale unei relaţii. Jatakas, de exemplu, plasează soarele la vârful munţilor numiţi 


Yugandhara, dar corespondenţele sunt ascunse de simplul fapt că listele de nume ale celor şapte lanţuri montane nu 
sunt de acord de la un text la altul. Vezi Mus, 1935, p. 354. 


42 Menţionat mai sus, p. 40, şi descris mai detaliat mai jos, pp. 275 şi urm. 
43 Cf. mai jos, pp. 277 şi urm. 
44 Asimilarea nu este doar metaforică. Vezi mai jos, 286 şi urm., Despre simbolistica podului curcubeu. 


45 Pentru simbolismul lui Rihu şi Ketu, vezi mai jos, pp. 311 şi urm. 


care înconjoară în plus aceste patru regate. Prin același raționament, stupa cu treisprezece etaje este 
la fel cu cercurile celor două planete suplimentare, Rahu şi Ketu, numărate în total. 

În aceste scheme cosmologice de 7, 9, 11 sau 13 etaje, Raiul Trayastrimsa și regatele celor 
patru Regenţi ai Cartierelor nu sunt numărate printre etaje. Sunt luați pentru a fi pe vârf, nu pe 


versanţi, din Meru. Nu sunt consideraţi a fi în spaţiul mediu, ci deja în lumea cerească. 
* 


* * 


Simbolismul etajelor multiple reiterează simbolismul spațio-temporal care s-a văzut că 
funcționează pe tot parcursul stupei. 


O semnificaţie suplimentară aderă la numărul de niveluri care formează „Muntele” stupei. In 
afară de corespondenţa lor cu entităţi cosmologice, piramidele şi turnurile au, de asemenea, 
semnificaţie, în sensul că numerele în sine încorporează un simbolism profund. 


(Gk. Logoi). 

Pentru budişti, o stupă cu trei niveluri sau trei acoperișuri ar evoca, prin asocierea sa cu 
numărul 3, relațiile inerente între cele Trei Bijuterii (triratna) ale lui Buddha, Dharma şi Sahgha. 
Pentru budiştii chinezi, aceasta ar evoca în plus toate relațiile simbolice care sunt asociate cu 
simbolismul chinezesc analog al Marii Triade a Cerului, Pământului și Omului“. 

Deci, de asemenea, o stupă cu cinci niveluri transmite conceptul unirii hierogame a 
principiului ceresc (3) şi complementului său terestru (2), pe care numărul 5 îl compune”. Cinci, ca 
număr mijlociu al primelor nouă numere, este numărul centrului, semnificaţie exprimată prin 
ideograma sa, x, care derivă din descrierea unei cruci simple, +, care se referă la cele patru direcții 
plus centrul, cu adăugarea de linii de sus şi de jos pentru a reprezenta Cerul şi Pământul“. Direcţiile 
sunt în număr de cinci, iar chinezii au clasificat toate „zece mii de lucruri” care alcătuiesc totalitatea 
manifestării - elemente, culori, arome, tonuri muzicale, viscere, metale, planete, floră, faună, 
simţuri. Fiecare lucru din univers a fost alocat uneia dintre cele cinci direcţii”. Stupa chineză cu 
cinci etaje încorporează cosmosul nu numai într-o manieră abstractă, ci și în sensul specific şi 
concret că fiecare dintre cele zece mii de lucruri, adică toate fenomenele cuprinse în manifestarea 
corporală şi subtilă sunt corelate cu nivelurile sale. 


. Reuneşte numerele 3 şi 4, numerele 
Cerului şi ale Pământului (cu cele 4 puncte cardinale ale sale): 
Asociaţii similare aderă la stupele cu nouă etaje. Pentru chinezi, nouă este număr yang și 
numărul preeminent al desfăşurării spaţiului, cu referire la cele opt direcții și centru: „pătratul 
magic” (Ch. io shu), care, într-o manieră analogă cu cea a vastu-purusa-mandala din India, a fost 
fundamentul metafizic pentru planificarea Palatului Împăratului (Sala Luminii, Ch. ming tang), 


46 Pentru relația dintre Tripla Bijuterie şi Marea Triadă, vezi mai sus, pp. 212 şi urm. Trebuie subliniat faptul 
că este vorba aici de numărul de acoperişuri şi nu de o corelaţie a acoperișurilor luate separat. Cerul şi Pământul sunt 
principiile manifestării şi se află în afara limitelor sale; în schimb, straturile stupei se referă la drepturile care se află 
în manifestare. Prin urmare, nu este posibil să se identifice cele trei niveluri ale unui stupa cu trei etaje cu Rai, 
Pământ şi Om, cu excepţia măsurii în care Triada este reflectată în fiecare entitate cu porţiuni triple. Cf. mai sus, p. 
219, nr. 150 şi 234, nr. 24. 


47 Pentru o analiză strălucită a simbolismului numerelor în China, vezi Granet, 1950, pp. 148 şi urm. Vezi şi 
Chevalier şi Gheerbrant, 1973, sub capetele separate ale numerelor: Trei, Cinci etc. 

48 Wieger, 1 965.p. 107. 

49 Vezi Granet, 1950, pp. 375 şi urm .; iar pe corelaţia direcțiilor, cele cinci „elemente” (sau mai corect, 


„procese”) Needham, 1956, pp. 261 şi urm .; Forke, 1 925, pp. 227 şi urm .; etc. 
50 Vezi Soothill, 1951, and Granet, 1950, passim, Maspero, 1946; Guenon, 1957a, Ch. XVI ("Le Ming Tang”). 


oraşul chinez și sistemul „câmp-bun” de aşezare a Fermelor“!. Era, de asemenea, numărul sferelor 
cereşti şi, simetric, numărul cercurilor infernale şi al celor Nouă Izvoare, locuinţa morților. Tronul 
imperial chinez avea nouă trepte, bastonul taoist avea nouă noduri, turnurile imperiale aveau nouă 
etaje”. 


Fig. 167: 
a. Plan diagramă al Sălii luminii (ming t'ang), reşedinţa împăratului care se afla în centrul 
regatului chinez. 
b. „Piaţa magică ” chineză, una dintre bazele principale ale planificării arhitecturale chineze. 
c. Planul orașului chinez Ch'ang An bazat pe pătrat împărțit în nouă. 


Aceste diverse asociaţii sunt simbolice în adevăratul sens. Există, de asemenea, o 
multitudine de asociaţii secundare. Textele budiste te încântă în listele de ternare, cincinare, 
septenarie şi alte grupuri numerice. Dicţionarele budiste listează literalmente sute de articole sub 
capul fiecărui număr. Există trei Înţelepciuni, trei mistere, trei secţiuni, trei bijuterii, trei vehicule ... 
cinci Buddha, cinci tipuri de Cunoaştere, cinci tipuri de dharma-kaya, cinci practici Bhodisattva ... 
şi aşa mai departe. Numărul de componente încorporate în stupă ar acționa în mod inevitabil ca un 
dispozitiv mnemonic: de fiecare dată când un budist care s-a angajat pe o cale de practică vede o 
stupă, 1 se aminteşte de doctrinele şi meditațiile care aparţin etapei Drumului său. 


17. SIMBOLISMUL HARMIKA. 


aa d 


Harmika! este structura construită la vârful cupolei sau turnului, marcând locul în care axa 
centrală iese din interiorul edificiului. Basorelefurile şi stupele votive datând din primele secole ale 
erei budiste arată că forma antică, prototipică a harmika era un pătrat așezat în jurul unui copac 
Bodhi sau a unei umbrele şi delimitat de un gard sau un pavilion hipetral?. Etimologia indică natura 


SI Wheatley, 1971, p. 132f. 

52 Chevalier and Gheerbrant, 1973, 3, pp. 261ff,, s.v. Neuf. 

l Arheologii se referă la harmika drept „tee/reper”, care este o formă anglicizată de hti, denumirea cu care 
este cunoscută harmika în Birmania. Vezi Longhurst, 1928, p. 126. 

2 Vezi Combaz, 1932, pp. 195 şi urm .; 1933, pp. 113 şi urm .; şi mai jos, pp. 256 şi urm. O formă a harmika, 


tipificată de cele de pe stupele reconstruite de la Sanci şi una prezentată într-un basorelief Amaravati, constă dintr-o 
balustradă şi post-balustradă care cuprinde un Arbore Bodhi sau echivalentul său simbolic, un Parasol. Un altul, aşa 
cum se arată într-un basorelief de la Mathura, ia forma unui pavilion hipetral, cu ferestre şi uşi şi având un acoperiş 
distinct compus dintr-o piramidă în trepte inversată, înconjurată de o terasă plană, crenelată. La fel ca harmika de tip 
gard, harmika de pavilion este, de asemenea, construită pentru a înconjura un copac Bodhi sau o umbrelă de soare. 
În unele cazuri, exemplificate de cele de pe reliefurile prezentate în fig. 169 (b), pavilionul şi gardul sunt asociate 


acestei zone delimitate; cuvântul harmika este strâns legat de harmya (P. hammiya), „pavilion” şi 
semnifică corect un chioşc sau belvedere ridicat pe terasa superioară a unei clădiri cu mai multe 
etaje?. Acesta este și sensul cuvântului dat în exegezele tradiționale budiste: Buddhaghosa, de 
exemplu, spune că „termenul harmika desemnează pavilionul instalat la nivelul superior al 

unei,, prasada ”terasate“. Harmika este denumită în mod alternativ o deva-kotuva (sau în sinhaleză 
hataras-kotuva), în care kotuva denotă de obicei „o zonă închisă de un gard sau de un perete”: deva- 
kotuva este „o incintă a zeilor”5, adică, o incintă sacră. Din nou, în cronicile singaleze se numește 
„incinta cu patru colțuri (adică pătrată) (caturasra-kostha)”*. 


Fig. 168: Harmika ca gard care închide un copac, umbrelă de soare sau stâlp de sacrificiu, la 
Sanci și în reliefuri din Amaravati. 


(Combaz, 1932, pp. 195 şi urm .; 1933, dd. 113 şi urm.). În dezvoltarea sa ulterioară în India, detaliile structurale și 
uşile şi ferestrele pavilionului dispar şi gardul nu mai este independent. Încetul cu încetul, harmika devine un bloc 
cubic acoperit de o cornișă de consolă în trepte, iar apoi, la fel ca la Elura şi Ajanta, cubul şi cornișele sale sunt 
elaborate printr-o serie de reveniri. Aceasta este o formulă care este păstrată în stupele din Birmania şi Tibet. Stupa 
indiană din evul mediu arată de obicei tipul cub de harmika cu cornișă şi soclu şi uneori decorat cu o reprezentare a 
stâlpilor şi şinelor balustradei prototipice. Acest tip de harmika apare şi în vechile stupa sinhaleze, unde feţele 
harmika sunt ornamentate cu un model de balustradă de pilaştri şi bare transversale, cu centrul fiecărei feţe arătând 
un disc circular, menţionat în Mahavastu drept „soare” [Mahavastu XXVI.66; Paranavitana, 1946, p. 34). Tradiţia de 
a arăta balustrade şi soare pe harmika este menţinută în Sri Lanka până în prezent. Cubul cu soclu şi cornişă a 
devenit, de asemenea, forma standard a harmika în stupele din Nepal. Tibet, Birmania, Thailanda şi în stupele 
lamaiste din China. În Java, harmika este un bloc simplu sub forma unei piramide trunchiate cu un pătrat sau, în 
mod excepţional, o bază octogonală. Ca alternativă, unele stupa javaneze, cum ar fi cele de la Candi Sewu, au o 
harmika sub forma unui piedestal elaborat. Deși foarte redusă ca dimensiune şi importanţă vizuală, harmika există 
încă în stupele etajate din Orientul Îndepărtat ca un cub mic care înconjoară „bolul răsturnat” (Jap. Fukubachi). În 
ciuda dimensiunii sale mici, aici îşi păstrează aceeaşi semnificație simbolică importantă ca şi omologii săi mai 
proeminenți din punct de vedere vizual. În Birmania, măririle succesive prin încadrarea stupa originală au produs o 
formă în care harmika a dispărut pe măsură ce baza, cupola şi vârful s-au contopit într-un singur profil curgător, fără 
o diferenţiere perceptibilă a părților (Combaz, 1933, pp. 114 şi 118f.; 1932, pp. 196 şi urm.). Multe teorii au fost 
expuse pentru a explica semnificaţia harmicii: pentru Fergusson a fost un sicriu de relicvar (Fergusson şi Burgess, 
1910, p. 70; Fergusson, 1935); Senart (1882, pp. 414 şi urm.) A văzut-o ca pe un altar de foc; Jouveau- Duibreuil. 
(1922, passim), după Havell (1915, pp. 47 şi 49), a susținut că este „coșul de fum” al unei colibe sacre de foc; în 
viziunea lui Przyluski (1935, pp. 199 şi urm.) era echivalentul pietrei de coamă a unui mormânt brahmanic; Combaz 
(1932, pp. 114 şi urm.) l-a văzut ca pe un pavilion îngrădit construit pentru a închide un Arborele Bodhi; Mus (1935, 
pp. 113 şi urm.) l-a identificat ca palatul Indrei pe vârful muntelui Meru .; iar Fabri (1930 & t 1932, passim) l-a 
trasat la forme de ornament mesopotamiene. 


3 Combaz, 1932, p. 194 (citând Foucher) şi p. 194, nr. 3; 1933, p. 100; Acharya, 1946, p. 608, s.v., harmya, 
dă „un edificiu, o cameră superioară, o turelă ... etc ... un palat”. 

4 Citat de Combaz, 1932, p. 9. 

5 Paranavitana, | 946, pp.. 31 & 33; Coomaraawamy, 1977, 1 ,p. 437. 


6 Paranavitana, 1946, p. 31; Parker, 1909, p. 337; Govinda, 1976, pp. 19 şi 31. 
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Fig. 169: 
a. Harmika ca un pavilion hipetral care cuprinde un copac, prezentat într-un relief de la Mathura 
b. Harmika, ca pavilion hipetral şi gard combinate, prezentate în reliefuri din Bharhut. 
c. La fel se arată în reliefurile din Bhaja și Ajanta. 


Fig. 170: 


a, b şi c. Harmilka ca o rădăcină în trepte ridicată deasupra unui cub ornamentat cu un model de 
gard, arătat pe stupele de la Ajana şi Karli. 


d şi e. Cubul harmika elaborat de reveniri în stupe la Elura şi Ajanta. 


f. Harmika stupa thailandeză, care prezintă opt coloane reprezentând Cele Opt Căi Nobile, 
&, h şi i. Harnika cubică a stupei nepaleze, ornamentată cu ochi pe fiecare faţă. 


Indicațiile iconografice şi arheologice sunt de acord: harmika este un spațiu definit de 
pereţii unui pavilion sau de un gard şi centrat de un copac sau umbrelă de soare sau de un alt simbol 
axial. Aceasta este tocmai forma incintei sacre care ne este acum familiară din analiza de mai sus a 
planului stupa”. Schema harmika prototipului duplică forma elementară a templului budist, spaţiul 
cosmicizat aşezat în jurul unei axis mundi. Aici, în vârful domului stupa, este definit un al doilea 
spațiu sacru similar; acelaşi simbolism spațial al structurării cosmice se repetă la un nivel superior. 
Dar de ce ar trebui amplasată o zonă sacră într-un loc atât de puțin probabil şi inaccesibil ca vârful 
unei cupole? Pentru răspuns, trebuie să apelăm la altarul vedic şi la derivatul său, templul hindus. 


Fig. 17]: 
a. Harmica celor două stupe perforate pe terasele circulare de la Borobudur. 
b. Suprapunerea de incinte sacre. 


1. HARMIKA CA ALTAR ÎNALT - AMALAKA 

Cronicile sinhaleze numesc harmika un „altar mare” (P. muddha-vedi)f. Aceasta se referă în 
cele din urmă la Altarul Mare Vedic (uttara-vedi), unul dintre altarele amenajate pentru săvârşirea 
sacrificiului vedic?. Este un altar pătrat construit în partea de est a pământului altarului (vedi): 
„Pământul altarului (vedi) este Pământul; Altarul mare (uttara-vedi) este Lumea Raiului”. În mod 
simbolic, Altarul Mare stă la vârful axei verticale reprezentat de coloana vertebrală est-vest a 
aşezării altarului. 

Simbolismul acestui aranjament al vetrelor altarului reapare în templul hindus unde Altarul 
Mare, Altarul Cerului, este așezat la vârful templului, deasupra zonei turtite din partea superioară a 
suprastructurii (sikhara)'!. 

În templul hindus de tip nordic (nagara) poziţia altarului mare este marcată de o piatră de 
copt cu nervuri, numită amalaka, care se aşează pe cursul plat al contrafortului din vârful Sikhara. 
Prin contrast, Altarul Mare (dravida) din templul hindus este reprezentat de un Templu Înalt 
(ksudra-alpa-vimana sau harmya, care din urmă termen, așa cum s-a văzut mai sus, se referă la 
harmika). Înaltul Templu este plasat la vârful piramidei trunchiate care formează corpul acestui stil 
de arhitectură indiană”. 

Semnificația amalaka, piatra inelară cu o margine îngropată care încununează tipul de 
templu nordic, este lipsită de ambiguitate”. Diferitele niveluri ale altarului vedic sunt pentru a 


reprezenta cele trei lumi: ale Pământului, spaţiului mediu și ale cerului!“. Situat în vârful templului, 
amalaka reprezintă lumea cerească. 


7 A se vedea mai sus, pp. 153 şi urm. 

8 Paranavitana, 1946, p. 31. 

9 Pentru o descriere a altarului vedic, vezi mai sus, pp. 45 şi urm. şi mai jos, p. 366. 

10 SB VII.3.1.27. 

INI Kramrisch, 1946, p. 146. 

12 Ibid., pp. 180, 184 şi 242. Forma altarului mare aminteşte de altarele arătate în relieful budist timpuriu din 


Bharhut şi Sanci. Vezi Kramrisch, 1946, p. 195. 


13 Pentru o discuţie despre semnificația Amalaka, vezi Kramrisch,. 348 şi urm. 
14 EA EI E RN ERORI, 


1977, 1, pp. 465 şi urm. 


: Visnu stă la poalele sale, Brahma deasupra 
şi Siva la un nivel şi mai înalt; Deva sunt frunzele, florile şi fructele sale; Soarele se odihneşte în 
ramurile sale'“. 
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Fig, 172: 
a și b. Templele hinduse de tipurile nordice (nagara) şi sudice (dravida). 
c şi d. Altarul de la vârful templelor hinduse din tipurile nordice și sudice. 
e. Amalaka, sau piatră de încărcare dinţată, a templului hindus, susținând vaza de aur (kalasa). 


Amalaka este un element iconografic obişnuit în arta budistă şi este utilizat pe scară largă în 


2 


arhitectura budistă”, unde apare frecvent ca un capitel de coloană”. 


15 Cuvântul amalaka provine de la rădăcina mal, „a ţine, a aduna”, cu referire la funcția sa: este piatra de 
încărcare care ţine împreună stâlpul Sikhara şi piatra inelară care prinde gâtul templului. De asemenea, este scris cu 
un scurt a (amalaka), iar amala este „inoxidabilă, fără impuritate”, budiştii o numesc amala-sila, „piatra purității”, şi, 


x» 


de asemenea, amala sara, „esenţa pură”. Vezi Kramrisch, 1946, p. 354; Beal, 1906, pp. 136f.; Foucher, 1905, p. 356. 


16 Skanda Purana, XIL.9-23, citat de Kramrisch, 1946, p. 356. 

17 Ep. Ind. XIII, 45, 56, citat de Kramrisch, 1946, p. 355. Multe alte inscripții aseamănă kalasa cu soarele. A 
se vedea ibid., n. 192. 

18 Ibidem, p. 351 şi n. 174, unde este dată referinţa. 

19 BU VI.3.6,; Kramrisch, 1946, pp. 351 4,355. 

20 AB XIV. 6. 44, Comm. 

21 Cf. above, pp. 24f. 

22 Kramrisch, 1946,p. 354, n. 188. 

23 Stâlpii unor monumente budiste celebre precum Bedsa, Nasik, Karli etc. sunt acoperite de amalaka. Aşa- 


numitele capiteluri „perne” ale stâlpilor din templele peşterii hinduse Badami, Elura şi Elephanta sunt de fapt 
reprezentări ale Amalaka. 


*: în unele, cele patru coloane subțiri de colţ 
sunt înlocuite de cariatide de ganas” sau yaksinis*(spirite păzitoare cu personalitate duală); şi în 
altele, amalaka este expusă la vedere complet ridicând-o deasupra gardului”. 
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Fig. 173: Tipuri de capiteluri ale coloanei amalaka. 
În a şi b. amalala este expusă la vedere; 
în c. este închis într-un gard şi este vizibil încins; 
în d. amalaka se face vizibilă ridicându-se deasupra gardului, 
în e. gardul este un simplu cadru, deschis în lateral pentru a arăta Amalaka în interior; 


_ 


iar în f. amalaka formează un capitel „pernă ”. Vezi şi ilustrațiile de pe pagina din faţă. 


Fig. 174: 


a. Stupa ca două ouă suprapuse. 

b. Harmika ca Soarele. 

c. Piramida inversată a plăcilor ce se ridică deasupra harmika, Ajanta. Același motiv apare pe 
capurile coloanei prezentate în fig. 175. 


Gardul care înconjoară amalaka are aceeaşi semnificaţie ca şi cea care cuprinde harmika 
stupa. Identitatea este demonstrată de prezenţa pe mulți stâlpi cu capitel amalaka a aceleiași 
piramide inversate de plăci deasupra care se ridică deasupra harmika vechilor stupe indiene. 

Dovezile sugerează că harmika stupa şi amalaka de la vârful templului hindus sau partea 
superioară a coloanei sunt simbolic echivalente. Asimilarea este justificată în continuare de 
indicaţiile date în primele manuale de arhitectură, care folosesc termenul anda, „ou”, ca sinonim 
pentru amalaka. Harmika este identificată în mod similar cu oul: unul dintre numele obişnuite ale 
stupa, dhatugarbha - în care garbha poate fi tradus fie ca "uter", fie ca "ou" - a fost inițial aplicat 
numai la harmika şi a fost folosit ulterior doar pentru structura în ansamblu”. Amalaka şi harmika 


24 Aşa cum se arată la Nasik, Bedsa, Karli etc. 

25 Afişat, de exemplu, în vihara 3 la Nasik şi peșterile 1 şi 2 la Ajanta. 
26 Afişat în peştera 26 la Ajanta. Vezi Kramrisch, 1946, p. 353 şi n. 185. 
27 Brown, 1965, p. 11. 


28 Govinda, 1976, p. 30; Kramrisch, 1946, p. 354; Fergusson şi Burgess, 1910, 2, p. 344 şi cf. de mai sus, pp. 


sunt ambele „ouă”. 


Fig. 175: Coloane cu capitel amalaka, 
a. Amalaka formând capitele „perne”. 
b - g. Amalaka arătată într-un gard, deschis în lateral. 


* 
* * 


Referinţa la ou sau uter duce din nou la asocieri cu Soarele, pentru că Chandogya Upanisad 


ne învaţă că Soarele, care este Brahman, se naște din oul cosmic”. În același mod apare vaza 
Soarelui (kalasa) din oul amalaka”. 


: „Pentru cel care cunoaşte astfel doctrina secretă a lui 
Brahman, nu apune și nu răsare; pentru el, este zi, odată pentru totdeauna "*. Templul hindus, 


construit după asemănarea Meru cosmic, este "Muntele în care se odihneşte soarele la prânz"*?; 


muntele este suportul" Unului Soare care nu părăseşte niciodată Merul", Soarele care este 
"iluminatorul regiunilor "*%, pasul (soparna-marga) pentru eliberare (mukti)'*. Kalasa, borcanul de 
apă care se află în vârful crestei templului este „globul soarelui, apărut pe muntele domnesc al 
răsăritului”*?. 


200 şi urm. 
29 CU III. 19.1-3. 
30 Vezi mai jos, p. 343f. 
31 CU III.2.3; cf. Kramrisch, 1946, p. 355. 
32 Din inscripția Deopara citată mai sus. 
33 AB XIV.6.44, com. 
34 Inscripţie budistă din piatră, Ind. Ant. XVII, p. 308, citat Kramrisch, 1946, p. 355 şi n. 196. 
35 Inscripţii pe templul Mahadeva de la Ittagi, Ep. Ind. XIII, pp. 46 şi 56, citat Kramrisch, 1946, p. 355. Vezi 


idem, n. 192 pentru alte inscripții asemănând în mod similar kalasa cu soarele. 


Fig. 176: Echivalenţa simbolică a templului hindus şi a stupei: Soarele în vârful stâlpului. 


Aceleași consideraţii simbolice se aplică stupei. Corpul stupei este Mt. Meru cu harmika la 
vârf, localizează Soarele suprem care stă staționar la vârful său. Importanța completă a acestui 
simbolism va deveni evidentă atunci când semnificaţia ușii soarelui este examinată în cele ce 
urmează” 


a — = 


Fig. 177: Altarul de la vârțul turnului de munte al tipului sudic al templului hindus indian. Templul 
Kailasanatha, Elura. 


Fig. 178: 
a. Arborele care creşte din vârful muntelui Meru, prezentat într-un basorelief de la Borobudur. b. 
Un copac viu care crește din caitya-vrksa format din harmika unei stupa nepaleze. c. Un basorelief 
amaravati care arată un copac care creşte dintr-o stupa harmika. 


36 Vezi mai jos, pp. 268 şi urm. 


2. HARMIKA O CAITYA-VREKSA. 
În cele ce urmează se va arăta că turnul care iese din cupola stupa din centrul harmika are 
un sens multivalent. Este identificat în acelaşi timp cu un stâlp de sacrificiu (yupa), cu o umbrelă de 
soare şi cu Arborele Lumii. Cele trei forme sunt asimilabile: stâlpul, umbrela şi Arborele sunt 
simboluri omoloage şi interschimbabile. Stâlpul de sacrificiu este identificat în mod specific cu 
Arborele, Domnul Pădurii (vanaspati) din care este tăia 


t%%; şi forma şi semnificaţia umbrelei sunt 


Fig. 179: a. Arborele care creşte de pe vârful Muntelui Lumii, arătat într-un gunungan folosit în 
wayanc javanez. b. Arborele care creşte din harmika într-un basorelief Amarsvati. 


Turnul este Arborele Iluminării“. În Tibet, termenul pentru stâlpul axial al unei stupa este 
srog-shing, literalmente „lemn de viaţă”, care corespunde „Arborelui vieţii”!. În multe descrieri 
timpurii ale stupelor, turnul este arătat sub forma unui copac. 

Întrucât turla este identificată cu Arborele Cosmic, harmika, care la primele stupe are forma 
unui gard sau a unui pavilion hipetral, are toate caracteristicile unei cairya-vrksa, o zonă zidită sau 
îngrădită care formează un sanctuar pentru un copac sacru”. Harmika este o caitya-vrksa în vârful 
Muntelui Lumii”. 

Simbolismul se interconectează cu cel al harmika ca Altar Mare. Se va aminti că forma 
prototipică a cairya-vrksa este o incintă sacră centrată de un copac având un altar sau un tron la 
picior. Harmika marchează locația tronului lui Buddha sau a altarului lui Buddha, la poalele 
Arborelui Iluminării. Adică marchează locaţia bodhimandei. 


3. HARMIKA CA BODHIMANDA. 

Harmika marchează un spațiu sacru pe vârful Muntelui. Acesta este centrul lumii, centrul 
Roţii Cosmice, locaţia bodhimandei în care Buddha a atins Iluminarea, unde dezvăluie etern 
Dharma şi unde, asemănător Soarelui, străluceşte pentru a iradia lumile. 

După cum am văzut“ locul Iluminării lui Buddha, bodhimanda, fizic şi geografic, se află la 
Bodhgaya, care este identificată cu buricul lumii; dar metafizic locul Iluminării este la vârful 
cosmosului, la vârful Muntelui Cosmic. Acest lucru este clar arătat în procedurile rituale ale 
budismului Shingon, care includ o meditaţie asupra bodhimandei“. Ritualul începe cu o meditaţie 


37 Vezi mai jos, pp. 320 şi urm. 

38 Vezi mai jos, p. 322f. 

39 Vezi p. 327f. 

40 Govinda, 1976, pp. 14, 31, 38 şi 48. 

41 Tucci, 1932, pp. 40f.; Irwin, 1980,p. 16. 

42 Vezi pp. 153 ff. 

43 O formă a caitya-vrksa este bodhighara, o platformă sau galerie deasupra construită în jurul unui copac 


Bodhi. De pe această platformă, adepţii au turnat apă pe Copac ca act de închinare (Coomaraswamy, 1930). Irwin 
(1980, p. 19) a sugerat că harmika derivă din aceasta. 

44 Vezi mai sus, p. 157. 

45 Jap. dojokan, lit., „Vizualizarea locului drumului”. Meditaţia este descrisă în MKDIT, p. 1660, s.v., 
Dojokan şi sub rubricile meditaţiilor sale componente, şi anume. p. 263, s.v., Kikaikan, „Vizualizarea lumii 
recipientului”; p. 2307, s.v., Rokakukan, „Vizualizarea bijuteriei Stupa”; p. 2096, s.v., Mandarakan, „Vizualizarea 
Mandalei”; etc. 


asupra lumii Receptacolului“: cercurile (mandala) celor cinci Elemente sunt vizualizate ca stând 
una deasupra celeilalte în sensul invers al ordinii lor obişnuite, astfel încât cel mai Jos cerc este 
Spațiul (akaga), deasupra căruia se odihnesc cercurile de aer, foc, apă şi pământ. Deasupra cercului 
Pământului se află Oceanul de Lapte care conţine o broască ţestoasă de aur din a cărei spate crește 
un mare lotus care susține Mt. Meru, care este înconjurat de cele şapte lanţuri muntoase și cele şapte 
mări ale acestora, Munţii care înconjoară fierul şi Oceanul sărat, şi continentele în cele patru 
direcţii“. Pe vârful Meru este locul Iluminării“, identificat cu Bijuteria Stupa (Jap. Horokaku), care 
conţine Mandala Diamantului Lumii”, având Marele Buddha Soare (Mahavairocana, Jap. Dainichi) 
în centrul său, înconjurat de alaiul său de Buddha, Bodhisattva şi zei. 

Mandala Diamantului Lumii este dezvăluită de Marele Buddha Soare în Stupa Bijuteriei 
care se află în centrul Raiului Indra, pe vârful Mt. Meru, în mitologia pre-budistă, centrul vârfului 
muntelui era ocupat de Indra, care este înrudit cu Soarele. În contextul budismului shingon, Indra 
este înlocuit de Marele Soare Tathagata. Atât în formulările brahmanice, cât şi în cele budiste, 
personificarea Soarelui se aşează pe vârful Muntelui, iluminând universul cu razele sale progenitive. 
Mahavairocana, aşa cum a fost Indra anterior, este Soarele care stă nemişcat în vârful Axei 
Cosmice. 


* * 


Consideraţiile paralele sunt indicate de alte practici meditaţionale din budismul shingon. 
Mai multe texte descriu ritualuri în care inițiatul vizualizează un Buddha sau Bodhisattva aşezat pe 
un lotus pe vârful Muntelui. Meru. Una dintre acestea este o meditație asupra Bodhisattva 
Avalokitesvara: un răsad de sămânță este vizualizat pe spatele broaştei țestoase cosmice; se schimbă 
în Muntele auriu, Meru, format din cele patru bijuterii şi înconjurat de şapte lanţuri montane. 
Vairocana stă în interiorul Muntelui şi din porii pielii sale curge o ploaie de lapte parfumat, care 
coboară în cele opt mări dintre lanţurile montane. Pe vârful Muntelui este un lotus cu opt petale care 
susţine o Stupa Bijuterie, în cadrul căreia un bob de sămânță străluceşte cu o lumină mare, 
iluminând toate Lumile Buddha din tot cosmosul. Din interiorul acestei mari lumini apare 
Bodhisattva Avalokitesvara, cu o mie de mâini şi o mie de ochi... %. 
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A. Mandala Diamantului Lumii. 


46 jap. kikaikan. Cf. descrierea Lumii Receptacolelor conform lui Abhidharmakosa a lui Vasubandhu dată mai 
sus, p. 159. 

47 Cf. descrierea cosmologiei budiste dată mai jos. 

48 Adică bodhimanda, Jap. dojo. 

49 Vezi p. 341f. 

50 Jap. Senjusengen Kanjizai Bosatsu, Skt. Sahasrabhuja- Avalokitesvara Bodhisattva. Descrierea provine din 


Kongochoyuga Senjusengen Kanjizai Bosatsu shugyogikikyo, I, citat în BKDIT, p. 2151, s. v., Shumidan; cf. 
Kongochorengebushinnenjugiki, Taisho, Vol. 18, nr. 873, p. 299. 
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B. Stupa Bijuteriei din Mandala Diamantului Lumii. 


Fig. 181: Mandala Diamantului Lumii este aşezată în Stupa Bijuteriei (horokaku) în bodhimanda 
pe vârful Muntelui Meru. Stupa Bijuteriei este descrisă în Ryakushutsukyo, 1, ca având opt coloane 
și cinci vârfuri 


. Înconjurând Stupa este o verandă, unde stau cei 1.000 de Buddha ai bhadrakalpa. 


4. VÂRFUL DE MUNTE 

Muntele leagă lumile. Este canalul de comunicare dintre tărâmurile existenţei. Punctul focal 
al acestui schimb este vârful muntelui. În nenumăratele mituri ale multor popoare zeii sau strămoşii 
coboară pe vârfurile munţilor pentru a comunica cu oamenii sau pentru a intra în domeniul terestru. 
În mitologia hindusă, carele zeilor, călătorii cerului, se ridică pe vârful Muntelui Mondial, punctul 
de contact dintre oameni şi zei. Formele templului hindus sunt numite după carele care stau pe 
vârfurile lor: Trivistapa, carul Indra; Vairaja, carul lui Brahma ca personificare a Intelectului 
Cosmic, Viraj, aspectul non-suprem al lui Brahman în care este însușită totalitatea manifestării; 
Kailasa lui Siva; Puspaka lui Kuvera şi Manika lui Varuna”. 

În mod similar, în sacrificiul de foc vedic, efectuat pe vârful unui altar îngrămădit în 
asemănarea Muntelui Cosmic, zeii sunt invitaţi prin descântece să coboare pe acest vârf sacru de 
munte. Interpretul ritualului "este capabil să urmărească venirea zeilor cu ochiul său spiritual. 
Aceştia apar în maşini în mişcare rapidă trase de cai cereşti ... şi venind, zeitățile îşi iau loc pe 
scaunele pregătite pentru ei pe un aşternut din lame de iarbă sfântă (kusa). Ca oaspeţi cinstiți, ei se 
împărtăşesc de sfintele daruri şi, atunci când sunt concediaţi, pleacă "2. 

În ritualurile legate de Mandala Diamantului Lumii, Marele Soare Buddha, împreună cu cei 
patru Buddha şi un alai de însoțitori Bodhisattva, este invitat să coboare de sus şi să-şi ia locul în 
Stupa Bijuteriei din vârful Muntelui Meru*. Aceasta este o repetare rituală a revelaţiei Marelui 
Soare Buddha despre Dharma. El coboară pe axa lumii, revenind pe calea realizării Eliberării finale, 
până când ajunge în Raiul Indra din vârful Muntelui Cosmic, punctul de contact cu lumile de 
dedesubt, şi acolo descoperă Adevărul de dragul ființelor care locuiesc în Lumile Dorinţei (kama- 
loka). Revelația este dublă, verbală şi geometrică: predică Sutra Summitului Diamantului (Vajra- 


51 Kramrisch, 1946, pp. 277-280. 
52 Zimmer, 1955, pp. 37f. 
53 Tucci, 1961, pp. 87ff.; Toganoo, 1932, p. 19%. 


sekhara-sutra, Jap. Kongochogyo) şi emană simultan Mandala Lumii Diamantului în direcțiile 
spațiului“?. 


Fig, 183: 
a. Stupa de la Borobudur reprezintă un pavilion de stupă care stă pe vârful Muntelui Cosmic, 
b. O stupă pe vârful muntelui într-un exemplu birmanez, 
c. Un desen indian al unui pavilion pe vârful Meru. 


Sursa descendentă a lumii este situată pe vârful muntelui axial. „Vârful muntelui cosmic nu 
este doar cel mai înalt punct al pământului; este şi buricul pământului, punctul în care a început 
creaţia”. Eliade citează numeroase exemple ale acestei construcții simbolice din tradiţiile non- 
indiene“; şi , oferind o expresie arhitecturală explicită a acestui concept, multe temple din Java și 
din alte părţi ale Indiei ulterioare sunt concepute ca munţi acoperiţi de un linga”. Cu un import 
similar, cosmologia budistă chineză plasează o stupă mare, cu multe etaje, în centrul vârfului 
Merus; iar în Birmania piramidele terasate reprezentând Mt. Meru sunt depăşite de stupe”. 

* 


% % 

54 MKDIT, p. 706, s.v. Kongochogyo. 

55 Eliade, 1954,p. 16. 

56 Idem; Wheatley, 1971, p. 492. 

57 Stern, 1934, passim, Bosch, 1960, pp. 165f.; Tara Galilor, 1977, p. 114; Heine-Geldern, 1956, p. 3; 
Coedes, 1963, p. 43. Cf. mai sus, p. 256f. 

58 Combaz, 1 935, p. 65; cf. mai jos, p. 328, şi, de asemenea, "stupa bijuterie" din Raiul Indra, unde este 
dezvăluit Kongochogyo (Vajra-sekhara-sutra) şi stupa Culamani care conţine părul (sikha) lui Buddha. Vezi mai jos. 

59 Stupa Sinbyume, de exemplu, este acoperită de o stupă care trimite Culamani ("Bijuteria Hairtuft"), stupa 


care a consacrat relicva părului în Trayastrimsa Heaven of Indra. Țara Galilor, 1977, p. 140, exemple conexe. 


Vârful Muntelui este punctul de comunicare între lumi și de aici intră Adevărul transcendent 
în lumea oamenilor. Astfel, în Mahayana, Buddha predică sutrele pe vârful Grhadrakuta, Vârful 
Vulturului. Acest lucru este paralel în textele pali în care se spune că Buddha ocupă vârful Meru. O 
astfel de referință apare în legenda lui Buddha: se spune că imediat după Marea Sa Trezire Buddha 
a perceput profunzimea Adevărului de care își dăduse seama şi a ezitat să pună în mişcare Roata 
Dharmei, crezând că nu va fi înțeleasă. La aceasta zeii strigă „lumea s-a pierdut”, iar Brahma se 
roagă să predice Doctrina. În rugăciunea sa, Brahma spune: „Ca de pe vârful stâncos al unui munte, 
oamenii din jur sunt limpezi de văzut, aşa că înțeleptul, de la Palatul Adevărului, de la înălțimile 
sale cele mai înalte, cercetează cu ochiul care îi vede pe oamenii de dedesubt, decădere rapidă, a 
cărei condamnare este aceeaşi întristare pe care nu o vei mai cunoaşte ”“. La trezirea sa, Buddha s-a 
înălțat la Palatul Adevărului (P. dhamma-mayam-pasadam) pe vârful Muntelui. Într-un mod similar, 
un text din Saddharma-ratnavali spune că Buddha urcă pe Meru al Înţelepciunii și acolo intră în 
Palatul Înţelepciunii“!. Cel puţin şase pasaje din Canonul Pali repetă metafora”. 


Fig. 184: 
a. Standul altarului care susține imaginea și baza de susținere a stupa reprezintă ambele Muntele 
Cosmic, 
b. O platformă japoneză Sumeru (Jap. Shumidan) pentru suportul care susţine o imagine. Este 
numit şi construit după asemănarea Mt. Meru sau Sumeru. 
c. O japoneză "yoga-stupa" (jap. Yuga-to). Cele cinci vârfuri de pe acoperiş reprezintă cele cinci 
vârfuri de acoperiş din Stupa Bijuteriei (Jap. Horokaku) care se află pe vârful Mt. Meru. 


Simbolismul este demonstrat în mod explicit în altarul templului Budist (Jap. Dojo, „Locul 
căii”, adică bodhimanda), care susţine imaginea unui Buddha sau Bodhisattva. Se numeşte 
Platforma Meru (Jap. Shumidan) şi este modelată după asemănarea Muntelui, fiind ceva mai 
îngustă la înălțimea medie, unde un panou este decorat cu modele de undă pentru a reprezenta apele 


Marelui Ocean care înconjoară Mt. Meru“. 
* 


* * 


Harmika se află pe vârful Muntelui Mondial. Mai multe etimologii şi teme simbolice se 
unesc în acest concept. Cuvântul sanscrit pentru „vârf de munte” este Sikhara, care desemnează şi 
cupola de încoronare a templului hindus (care este identificat cu Muntele) şi, prin extensie, turnul 
său“. Cuvântul gikhara derivă de la gikha, „fire de păr”, şi mai specific se referă la fire de păr 
purtate de hinduși la foramenul omoplatului pentru a marca locația „diafragmei lui Brahman” 
(brahmarandhra), punctul în care axa corpului (merudanda, brahmadanda) iese din partea de sus a 
capului“. Aceleaşi asociaţii sunt legate de cuvântul stupa, care în sensul său literal înseamnă și 


60 Paranavitana, 1954, pp. 204f., citând Chalmers. 

61 Saddharma-ratnavali, Colombo Edn. Paranavitana, 1954, p. 205. 

62 Pentru referinţe, a se vedea Paranavitana, 1954, p. 206, n. 25. 

63 Jap. shumi translitera Sumeru, un nume alternativ al lui Meru. Pentru o descriere a altarului Meru, vezi 
BKDIJT, p. 2515, s.v., Shumidan; MKDIT, p. 1097; Saunders, 1 960, pp. 13 2 şi urm .; Hobogirin, 1,1-3, s.v. 
Sendaiza. 

64 Mallaya, 1949, pp. 267ff.; Kramrisch, 1946, p. 154, n. 66. 


65 Vezi mai jos, p. 317. Acesta este punctul care localizează echivalentul microcosmic al uşii soarelui, discutat 


„topknot/moţ” sau „creastă”*; de unde derivatul său, stupika, care este cel mai înalt ornament a 


clădirii, porțiunea axei sale care iese deasupra pietrei de vârf”. La fel ca sikha, termenul stupa 
înseamnă înfășurarea părului în punctul cel mai de sus al corpului uman; prin analogie, acesta indică 


punctul cel mai de sus al clădirii; şi în cele din urmă se aplică edificiului în ansamblu: clădirea este 
jgă 


numită după elementul său de încoronare şi centra 


a. Un basorelief Bharhut care arată moţul lui Buddha consacrat în Sala de Adunare a Zeilor din 
Raiul Trayastrimsa al Indrei, pe vârful Muntelui. Meru. 


Sikhara este sinonim cu Sekhara (Jap. Cho), cuvântul folosit în numele Vajra-sekhara-sutra 


în cele ce urmează. 

66 Macdonell, 1929, s.v., stupa; Coomaraswamy, 1977, 1, pp. 386f.; , 1949, pp. 9 şi 268f. Această ultimă 
lucrare oferă o listă completă a referințelor textelor brahmanice care folosesc cuvântul stupă în acest sens. 

67 Mallaya, 1949, p. 270. 

68 Despre această identificare vezi Coomaraswamy, 1977, 1, p. 450, nr. 53; 2, p. 283f., 3, sv cetiya şi d. 288, 
s.v., thupa. Utilizarea cuvântului stupă pentru a desemna o formă de construcţie este exclusiv budistă. În literatura 
brahmanică termenul este folosit doar în sensul său literal şi niciodată cu referire la arhitectură (Burnouf, 1876, p. 
314; Benisti, 1.960, p. 47). Utilizarea arhitecturală a termenului şi forma clădirii pe care o desemnează sunt 
contemporane: apare prima dată pe o inscripţie Asokan din secolul III î.Hr., timpul primei proliferări a stupelor 
(Bloch, 1951, pp. 28 4 34: Benisti, 1960 ,p.47). 


(Jap. Kongochogyo), „Sutra Summitului Diamantului”, care se referă la vârful Muntelui Meru, 
locaţia Raiului Indrei, unde Nahavairocana Tathagata predică sura şi dezvăluie Mandala Lumii 
Diamantului în Stupa centrală de bijuterii. 

Construcţia simbolică se referă la alte formulări mitice. În momentul Marii sale Renunţări, 
viitorul Buddha şi-a tăiat părul (sikha) ca semn al separării sale de viaţa lumească. Apucându-și 
sabia în mâna dreaptă, și-a apucat părul cu cealaltă și l-a tăiat împreună cu o bijuterie, emblema 
rangului său de domn. Aruncând moțul şi diadema în aer, el a spus: „Dacă voi deveni Buddha, lasă- 
le să rămână pe cer; dar dacă nu, lasă-le să cadă la pământ”. Zeul Indra, văzându-i cu ochiul său 
divin, a prins aceste obiecte sacre într-un sicriu cu bijuterii şi le-a consacrat într-o stupă din Cerul 
său Trayastrimsa, pe vârful Muntelui Meru“”. Mitul conţine o complexitate de conotaţii de 
interconectare: stupa de pe vârful Muntelui; moțul părului, care este egal cu stupa şi Sikhara; 
revelaţia lui Kongochogyo în stupa din cerul Indrei; simbolismul usnisa şi al lotului de mii de 
petale (usnisa-kamala) pe care le conţine” - acestea, precum şi o gamă întreagă de alte semnificaţii 
se reunesc în această legendă, nu numai pentru a clarifica semnificația Harmika, ci şi pentru a 
tipifica modul în care construcțiile simbolice implică o reţea extinsă şi complicată de referinţe care 
se reflectă reciproc şi se consolidează reciproc. 
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Fig, 186: Omologiile dintre Buddha, templu și stupa. 


5. ALTARELE SUPRAPOZATE. 


Harmika este un altar mare ridicat pe vârful Muntelui Cosmic. Este o imagine la un nivel 
superior al incintei sacre care formează planul stupa. Partea inferioară a acestor două spaţii sacre a 
fost adusă la viață de o sămânță (dhatu) îngropată în centrul ei; incinta superioară este în mod 
similar fecundată. Semințele sunt plasate în cutii de depozitare la nivelul pământului, astfel încât să 
fecundeze uterul stupa; alte seminţe sunt plasate în mod similar în harmika. 

În centrul Harmika se află o cutie de depozit”. Stupa principală de la Sanci oferă exemplul 
prototipic: gardul altarului superior înconjoară o cutie grea de piatră cu capac”?. Aceeași aranjare se 


69 Jataka 1,64; Zimmer, 1 955, pp. 191 f. Despre simbolismul bijuteriei părului (culamani), vezi BKDIT, p. 
840, s.v., Keishu şi cf. SPS, pp. 275 şi urm. 

70 Vezi mai jos, p. 318 şi mai sus, pp. 92 şi urm. 

7l Fergusson şi Burgess, 1910, 2, p. 344; Volwahsen, 1969, p. 9w. 


72 Marshall, 1918, pp. 33f.; Paranavitana, 1946, pp. I9& 31. 


aplică în cazul stupelor din Sri Lanka, dar în acestea gardul însuși este reprezentat pe pereții cutiei 
de depozitare. În această cutie a fost coborâtă o piatră sacră yantragala, suprafața ei fiind adâncită 
într-un aranjament asemănător unei mandale de adâncituri pentru a conţine moaştele şi ofrandele 
votive”. 


a. Harmika Stupa din Sri Lanka, care cuprinde o cutie de depozitare care conține un yantragala sub 
forma unei raandala. Harmika este ornamentată pentru a reprezenta un gard și este marcată cu un 
disc solar. 
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b. Depozite suprapuse. 


c. Cutia de depozitare Harmika închisă într-un gard în forma antică de stupă indiană din Sri 
Lanka. 


Practica îşi are contravaloarea în construirea templului hindus, unde se fac trei depozite 
rituale pe parcursul construcției. Primul este plasat în pământ în centrul sitului pe piatra de temelie 
(adarasila); un altul este plasat în perete lângă uşa de intrare; iar un al treilea este plasat la vârful 
clădirii, vertical deasupra depozitului de fundaţie”. Depozitul de încoronare și depozitul de fundaţie 
sunt similare”, şi în Asia de Sud-Est iau forma unei plăci de piatră împărţite în compartimente în 


73 Brown, 1965, p. 168. 
74 Vezi mai sus, pp. 129 şi urm. 
75 Dagens, 1970, p. 394, oferă referinţe în sanscrită şi a se vedea, de asemenea, ibid., pp. 20, 192 şi urm. Și 


maniera unei mandale şi aşa cum a fost descris anterior pentru piatra de fundaţie”. Acelaşi 
aranjament se găsește şi în candis-ul din Java, unde cutii care conțin pripih (pietre prețioase, 
seminţe, bucăţi de metal etc.) erau aşezate într-o groapă sub imaginea principală şi din nou în 
suprastructura de deasupra ei”. În Bali, stâlpul central al unui Meru, sau templu, este scobit imediat 
sub vârful său pentru a primi nouă pietre preţioase, dintre care cea centrală denotă prezenţa lui Siva 
şi foi metalice inscripţionate cu caractere reprezentând diferiţii zei. Un depozit similar se face la 


baza stâlpului”. 
Essence Deposit in 
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Fig. 188: Localizarea depozitelor rituale: a. în templul hindus indian; b. în Candiul javanez. 


Intenția simbolică a depozitelor rituale suprapuse în templul hindus nu este dificil de 
discernut. Zăcământul de fundație, îngropat într-o groapă care coboară adesea la pânza freatică şi 
este umplut cu apă”, se referă la apele de substanţă (prakrti); depozitul la vârf se referă la prezenţa 
vivificatoare a Esenţei (purusa); iar linga sau imaginea care se află între ele pe axa verticală este 
rezultatul unirii lor. Polii complementari ai Raiului și Pământului se căsătoresc pentru a genera 
divinitatea, care este Omul primordial. Templul întruchipează nu unul, ci trei altare, cele ale 
planurilor chtonice, lumești și cerești, ale bhur-, bhuvar- şi svar-lokas. Există un altar pentru planul 
pământului, un altar pentru cupola cerului şi altul pentru coloana care le stăpânește. 

Riturile care au stabilit fundamentul stupei se repetă în vârful cupolei. O piatră de temelie a 
fost aşezată în pământ, ca o bază solidă structurală şi simbolică pentru stâlp, prezent fizic sau 
implicat metafizic, care se ridică din el pentru a susţine cerul. La vârful cerului se stabileşte o nouă 
fundaţie pentru a susține coloana cerească care se află dincolo de Soare. Coroana edificiului, spune 
Divyavadana, ar trebui ridicată pe zidărie nouă“. Ajuns la vârful cupolei cerului, constructorul se 
află pe acoperişul cosmosului: transcendând universul, pune bazele unui palat supra-lumesc. 


6. UȘA SOARELUI. 


Harmika localizează Soarele suprem, stând imobil în vârful oului cosmic şi la vârful 


394 şi urm. 

76 Vezi mai sus p. 1 29. 

77 Soekmono, 1976, p. 17. 

78 Heine-Geldern, 1930, 4, p. 61; Covarrubias, 1937, p. 268; Combaz, 1935, p. 146; Kramrisch, 1946, p. 
279; Dumarcay, 1978, pp. 60f. 

79 Vezi Coedes, 1935, p. 45. 
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Muntelui. Prin acest Soare se atinge nirvana. Eliberarea, atât în tradiţiile brahmanice, cât şi în cele 
budiste, este exprimată simbolic ca o trecere printr-o uşă a Soarelui*!. „Prin butucul roții, în mijlocul 
Soarelui, despicătura din cer, totul este acoperit de raze, acela este eliberat cu totul". "Soarele este 
Poarta Mondială care-l admite pe cunoscător în paradis, dar este o barieră pentru ignoranţi"*:. 


. Brhadaranyaka Upanisad descrie 
ascensiunea Cunoscătorului prin butucii Carului cosmic cu trei roți, prin roțile vântului, Lunii și 
Soarelui, care se „deschid” pentru mersul său ascendent: „Într-adevăr, când o persoană pleacă din 
această lume, el merge la Vânt (vayu). Se deschide pentru el acolo ca gaura unei roți de car. Prin 
asta merge în sus. Se duce la Soare; Se deschide acolo pentru el ca gaura unui lambara (un 
instrument muzical). Prin asta merge în sus. El ajunge la lună. Se deschide acolo ca gaura unui 
tambur. Prin asta merge în sus. Se duce în lume liber de durere, liber de zăpadă. Acolo el locuieşte 
ani nemuritori "5%. 

Microcosmic, simbolismul este exprimat în termeni de nadis, vectorii subtili sau „arterele” 
inimii care canalizează razele solare şi viaţa respiră**: „Chiar și aşa cum o mare autostradă se 
întinde între două sate, acesta şi cel de dincolo, chiar şi așa razele Soarelui se îndreaptă către ambele 
lumi, aceasta şi acea acolo. Ei încep de acolo din Soare şi intră în aceste artere (nadi). Încep de la 
aceste artere şi intră acolo în Soare ... "*%. Upanisad continuă să descrie ascensiunea spirituală pe axa 
din lumea mai mică a fiinţei individuale: „Dar atunci când se îndepărtează astfel de acest corp, 
atunci merge în sus prin aceste raze ... se duce la Soare. Că, într-adevăr, este Poarta lumii, o intrare 
pentru înţelepţi, dar o barieră pentru nebuni. Despre aceasta există un verset. O sută şi una sunt 
arterele inimii, una dintre ele duce în sus la coroana capului, prin aceea devine nemuritor: ceilalți 
servesc pentru a merge în diferite direcţii "*. Vectorul vertical, coincident cu susumna şi care se 
ridică din inimă pentru a trece prin Soare la brahmarandhra sau foramen," se extinde până la 
nemurire ", adică se extinde la Lumea Brahma dincolo de Soare . „Razele Lui (Soarele) sunt 
nesfârşite, care, în timp ce lampa sa locuieşte în inima ... a cărei persoană se ridică în sus, 
străpungând globul solar şi trecând în Lumea Brahma; prin urmare, oamenii își ating scopul fina 
şi " câştigaţi dincolo de Soare "*”. 

Uşa Soarelui este o barieră (nirodha) care se află între necondiţionat şi condiţionat: în textele 
vedice marchează joncţiunea dintre supremul (para) şi non-supremul (apara) Brahman; este linia de 
demarcaţie dintre cosmosul supus limitărilor spațiului și timpului, şi Empyreanul supracosmic care 
se află în Brahmaloka, adimensional şi atemporal. „Îţi voi spune că, ştiind că vei percepe uşa lumii 


cerurilor şi ai venit cu succes nevătămat până la sfârşitul anului, vei atinge rapid lumea cerurilor”; 


„Astfel este nemuritorul care se află dincolo de acest (An, Prajapati, existenţă temporală)”. În 
IEEE RI EAI E IERI „Nu există eliberare 
de durere decât dacă Se ajunge la sfârşit. Deci, în cazul în care un om devine ... o „lume-sfârşită”**. 
Cu referire la acest concept, Budaha este numit „Sfârșitul Lumii (fokantagur) 


Uşa Soarelui este o barieră pentru cei nebuni”. Pentru Conștienți este Poarta Vieţii, dar 
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8l Aceasta este o altă temă care a fost analizată extensiv şi profund de Coomaraswamy. Vezi, de exemplu, 
eseurile sale Svayamtrnna: Janua Coeli "şi" The Symbolism of the Dome" în 1977, 1 şi" Eckstein (1939). 
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95 CU VIIL.6.15; şi cf. n. 81 de mai sus. 


pentru cei nenăscuţi este portalul Morții: oricine „gândește: „EI este unul și eu altul ”, nu este un 
Conştient, ci ca și cum ar fi o fiară care ar trebui sacrificată zeilor”". Se pune întrebarea: "Cine este 
calificat să treacă (arhati) prin mijlocul Soarelui?"”. În formulările brahmanice este calificat sau 
demn (arhatul) , Agni*%, care în alte contexte este el însuşi ușa soarelui sau poarta de foc”, care „s-a 
înălțat, ajungând la cer; a deschis ușile luminii cereşti; și este conducătorul tărâmului ceresc”!%, În 
mod similar, Buddha a deschis ușile nemuririi!" şi astfel, la fel ca Agni, a devenit un „Dumnezeu al 
ușii”!%?, un păzitor al aceleiaşi uși la care se spune că Buddha „stă și bate”!%. După ce a trecut mai 
departe pentru totdeauna, Calea rămâne deschisă în spatele lui'%, şi Vrednicii Buddisti (arhat) sunt 


cei care au trecut dincolo de limitele ulterioare ale samsarei. 
* 


* * 


La prima vedere, simbolismul Porții Solare din vârful Oului Mondial pare incompatibil cu 
lumea fizică pe care o cunoaştem prin simţuri. Uşa Soarelui, centrul metafizic al sferei cereşti în 
acest simbolism solar, nu coincide cu centrul fizic și vizibil al întoarcerii stelelor. Sfera celestă pare 
să se învârtă în jurul unei axe care nu este verticală, ci aşezată oblic pe planul pământului; vârful 
său, situat aproximativ de steaua polară, se află pe cerul nordic. 


Fig. 189: Simbolismul solar (a) şi polar (b). 


Prin urmare, conform unui mod de exprimare simbolică, ieşirea din univers se află acolo, în 
centrul roții rotative a constelaţiilor: simbolismul nu mai este solar, ci polar!%. 
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Fig. 190: Proiecţia polului orientat spre nord pe axa nord-sud a planului pământului. 


Alternativ, cele două simbolisme sunt combinate şi reconciliate . Polul oblic al sferei cereşti, 
care unește extremitățile sale polare fixe, rulează în direcția Nord-Sud; proiectat în jos pe planul 
pământului coincide cu axa Nord-Sud. Extremitatea nordică a polului, punctul centrului ceresc în 
simbolismul polar, este astfel identificată cu nordul ca punctul care localizează solstițiul de iarnă în 
simbolismul solar; şi printr-o proiecție ascendentă corespunzătoare, extremitatea sa sudică este 
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identificată cu punctul sudic, care coincide cu solstițiul de vară. Axele solstițiale și polare sunt 
echivalate; axa solstițială este acum și polul anului; polii lumilor spațiale şi temporale sunt 
omologizate. În această schemă axa nord-sud a devenit echivalentul axei verticale a lumii; secțiunea 
cosmică a fost proiectată pe plan. 


. Poarta strămoşilor este poarta trecută de bărbaţi neregeneraţi: este simultan o 
ieşire și o intrare. 


este o moarte pentru o lume şi simultan o renaștere într-o altă stare în continuarea transformării pe 
Roata Suferinţei. „În ce moment cei care tind spre Unire (fără să-şi fi dat seama în mod efectiv) au 
renunțat la existența manifestată, fie să nu se mai întoarcă niciodată sau să fie destinată să se 
întoarcă la ea, te voi învăţa, O Bharata. Focul, lumina, ziua, luna ce creşte, jumătatea anul când 
soarele urcă spre nord, sub aceste semne luminoase se îndreaptă spre Brahman cei care îl cunosc pe 
Brahman. Fum, noapte, lună în scădere, jumătatea anului când soarele coboară spre sud, este sub 
aceste semne umbroase trece la sfera lunii pe cei care mai târziu se vor întoarce (la noile stări de 
manifestare). Acestea sunt cele două Căi permanente ale lumii manifestate, una strălucitoare, 
cealaltă slabă; prin cea care merg să nu se mai întoarcă (din cel nemanifestat față de manifestat); 
prin celălalt se duc să se întoarcă din nou (în manifestare) "1%. 
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Fig. 191: Cele două căi prin cosmos: a. calea Înţelegătorului; b. calea celor neregeneraţi. 
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Fig. 192: Cursurile ascendente și descendente ale soarelui. 


106 BG VIII.23-26. Aceeaşi învăţătură este dată mai mult în CU V.10.1-6. Cf. CU IV.15.5; BU 6.2.15-16; RV 
1.72.7; 112,4; SB 1.9.3.2; şi vezi Guenon, 1945, cap. XXI, pp 148 şi urm .; Radhakrishnan, 1953, p. 432. 


Ascensiunea Înţelegătorului de la Poarta de intrare sudică la Poarta de ieşire nordică este 
prefigurată simbolic în cursul ascendent (uttarayana) al soarelui în ciclul său anual, în care urcă de 
la semnul Racului din sud până la semnul Capricornului în nord; coborârea celor care nu reuşesc să 
atingă iluminarea, pe de altă parte, este echivalentul simbolic al cursului descendent al soarelui 
(daksinayana) în direcția inversă, spre sud. 

Cuvântul sanscrit pentru „Nord” este urtara, care este literalmente „punctul cel mai înalt”, 
iar marşul ascendent al soarelui (uttarayana) este o mişcare spre acel punct. Dar Nordul este direcția 
solstițiului de iarnă, iar Sudul este cel al verii. În ceea ce privește anotimpurile, ascensiunea către 
nord ar părea, aşadar, a fi o apropiere de partea iernii și de lumină mai mică și, în acest sens, punctul 
cel mai de Jos al ciclului. 


Ritualurile de inițiere reflectă acest simbolism. Pentru a fi de acord cu simbolismul spațial al 
ascensiunii axiale, iniţiatul ar trebui să intre în spaţiul inițiatic - peşteră, colibă sau clădire - de Jos, 
într-un punct de pe podea direct sub stâlpul de creastă, apoi să urce pe axă şi să plece prin mijloc - 


punctul acoperişului!”. 


Fig. 193: Ascensiune verticală reprezentată pe plan orizontal. 


Dificultăţile practice ridicate de această ascensiune sunt depăşite prin transpunerea 
simbolismului, ca mai sus, în plan orizontal. Iniţiatul intră în spaţiul ritual printr-o intrare în sud, 
care se află simbolic la poalele axei verticale, şi continuă spre ieşirea din nord, care este simbolic la 
vârful său. Aici renunţă la univers. Intrarea sa pe uşa sudică este o a doua naştere, o naştere în 
cosmos; iar ieșirea sa pe uşa nordică este a treia naștere, din cosmos!%. 

* 


* * 


Aceasta exprimă același simbolism, dar cu o referință adăugată şi mai explicită. În ciclul anual prin 
anotimpuri, soarele urcă din nordul iernii în sudul verii trecând prin estul primăverii; iar în 
coborârea sa trece din sudul verii prin vestul toamnei în nordul iernii. În aceasta, Orientul este 
partea luminii şi a vieţii, iar Occidentul este partea întunericului şi a morții. În consecință, Poarta 
Zeilor este situată în nord, în concordanță cu simbolismul polar, dar este înclinată spre partea 
luminii şi a vieţii, spre Est, în timp ce Poarta strămoșilor, situată în sud, este înclinată spre Occident, 
direcția întunericului şi a morții. Astfel, pe unele pietre de fundaţie ale stupei, marcate cu crucea 
celor patru direcții, se adaugă şi axa NE-SW pentru a indica pozițiile de intrare și ieșire. 
Simbolismul explică, de asemenea, importanța acordată nord-estului în mănăstirea budistă, 
templul şi urbanismul. Pentru a cita doar un exemplu, din Japonia, pe Muntele Hiei este construit un 


107 Pentru simbolismul peşterii, vezi mai sus, pp. 201 şi urm. 
108 A doua şi a treia naştere corespund Micilor Mistere şi Marilor Mistere ale grecilor. 


enorm templu şi complex monahal al şcolii Tendai, spre nord-est de Kyoto, un oraș care este aşezat 
pe axe stricte de orientare nord-sud. În imaginaţia populară, grupul de temple Hiei protejează oraşul 
de influenţele răutăcioase care vin din acea direcţie, dar ezoteric marchează şi protejează ușa 
soarelui orașului care duce spre tărâmurile iluminării. 


Fig. 194: Piatra fundamentală a unui turn-stupă japonez. Piatra, pe care se sprijină „stâlpul 
inimii” (Jap. Shin-bashira), are o adâncitură pentru depozit, şanţuri care indică direcțiile cardinale 
și un Șanț secundar care indică direcțiile Porţilor strămoșilor și ale zeilor. 


„Din nou, 


„aşa cum este indicat în textul citat anterior: „Îţi voi spune că, 
ştiind, vei percepe uşa lumii cerului și ai venit cu succes nevătămat până la sfârşitul anului. Anul, va 
atinge rapid lumea cerurilor "1%; şi "este astfel nemuritorul care se află dincolo de acest An"!". Din 
nou, "EI singur câştigă Anul, care îi cunoaşte ușile; pentru ce avea de făcut o casă? cine nu-şi 
găseşte drumul înăuntru? ... Primăvara este o uşă şi, de asemenea, iarna este o uşă a acesteia. În 
acelaşi An, sacrificiul intră ca o lume a Raiului "!!!. " 


: „Nu există nicio 
supratensiune de durere dacă sfârşitul lumii (loka-nirodha ) este atins "!!*; şi astfel se pare că la 
pariniarvana sa Buddha este "îndreptat spre nord" (uttara-siso)!!5. 


18. ASCENSIUNEA 
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1. SIMBOLISMUL ASCENSIUNII. 

. Polul central duce în sus la Poarta de Evadare, 
uşa Soarelui care se deschide din cosmos. Pentru hinduși şi budişti deopotrivă, calea spirituală este 
o ascensiune a axei lumii!. Această „ascensiune dificilă” (durohanay este adoptată în mod simbolic 
în ritualul brahmanic al vajapeya, în care sacrificatorul urcă pe un loc de sacrificiu (yupa). Stâlpul 
este tăiat dintr-un copac cioplit în mod specific în acest scop. În timpul doborârii sale, preotul îi 
strigă: „Nu scrijeli cerul! Nu răni aerul! Uneşte-te cu pământul! Căci într-adevăr acel copac pe care 
l-au tăiat pentru rug este un fulger (vajra)”*. Locul este asimilat Stâlpului Cosmic: "Cu creasta ta ai 
atins cerul; cu mijlocul tău ai umplut aerul; cu piciorul tău ai întărit pământul"?. Este asimilat 
fulgerului (vajra) ca şi Arborele Cosmic: „Stăpânul pădurii, ridică-te pe cel mai înalt loc de pe 
pământ”. La vârf poartă o ramă de roată cu făină de grâu, simbol al Porții Soarelui”. Jertfitorul urcă 
la cer urcând spre locul de sacrificiu. Aşezând o scară spre ea, se adresează soției sale: „Vino, 
nevastă, urcă-ne la cer!” Ea răspunde: „Urcă-ne pe noi” *. Aceste cuvinte rituale sunt schimbate de 
trei ori şi sacrificatorul urcă pe scară. Ajungând la vârf, atinge roata de grâu şi întinzându-și braţele 
ca nişte aripi strigă: „Am venit în cer, la zei; am devenit nemuritori”. „Într-adevăr, celebrantul 
ritului face o scară şi o punte spre a atinge lumea cerului"!”. 

Urcând la post, sacrificatorul urmează calea deschisă de Agni la început: „Agni s-a ridicat 
atingând cerul; a deschis uşa lumii cerurilor ... pe el îl lasă să treacă cine este Înţelegătorul 
acesteia”"!, şi „, Dacă sacrificatorul n-ar urca după el, el ar fi închis lumea cerului "2. Pentru cei, 
însă, care nu sunt Înţelegători ai acesteia, uşa este închisă. Pentru ei locul împiedică calea. „Prin 
sacrificiu, zeii au câștigat acea autoritate supremă pe care o cedează acum. Au spus: „Cum poate 
această lume a noastră să fie de neatins oamenilor? ”... Au interzis calea (yopaya) prin intermediul 
sacrificiului (yupa), stâlpul a dispărut: şi pentru că au restricționat sacrificiul cu acesta, de aceea se 
numeşte yupa "15. Zeii au restricţionat calea prin stabilirea stâlpului de acces jos, dar oamenii și Rsis 
au săpat-o și au pus-o în poziţie verticală, spunând „Ridică-te, Doamne al Pădurii”, „În susul nostru, 
stai ca Savitr Dumnezeul (Soarele)” şi astfel ai câștigat o viziune a cerului. „Prin faptul că stâlpul 
este fixat în poziție verticală (se folosește) de preştiința sacrificiului şi pentru viziunea despre lumea 
cerurilor”. „Stâlpul este fulgerul (vajra); stă drept ca o armă împotriva celui pe care-l detestă”, adică 
Inamicul, Moartea!”. 

Ascensiunea dificilă (durohana) după Agni' este imitată în nenumărate alte rituri de 
cățărare', fiecare dintre ele fiind o expresie rituală a conceptului că „Aşa cum cineva ar continua să 
urce pe un copac ca pe trepte ... continuă să urce spre aceste lumi” şi ” urcând aceste lumi, el 
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1977, 1, pp. 470 şi urm. şi a se vedea şi referinţele date de la Eliade în n. | de mai sus. 
17 JUB 1.3.2. 


atinge acel scop, acel sprijin "!*. 


Un simbolism similar este păstrat în budism!”. Axa centrală a stupei echivalează stâlpul 
sacrificial prin care sacrificatorul urcă la stările supra-empirice; dar în budism nu Raiul, ci Trezirea, 
se află la vârf. 

Majjhima-Nikaya, descriind naşterea lui Buddha, relatează că „imediat ce s-a născut, 
Bodhisattva şi-a aşezat picioarele pe pământ şi, întorcându-se spre nord, a făcut şapte paşi, 
adăpostiți de o umbrelă de soare albă. EI a contemplat regiunile de jur împrejur şi a spus, cu vocea 
unui taur?: „Sunt la vârful lumii, sunt cel mai bun din lume, sunt cel mai mare din lume; aceasta 
este ultima mea naştere; pentru mine nu va mai exista o altă existenţă "2. Nidanakatha adaugă alte 
detalii. leşind din partea dreaptă a Mayei, Bodhisattva a fost primit de către cei patru regenți ai 
direcțiilor. „ca un loc deschis şi nivelat” ... EI a contemplat cele patru direcţii, nadirul şi zenitul şi în 
aceste zece direcţii nu a văzut pe nimeni egal cu el. „Acesta este nordul (uttara disa, limina, 
„regiunea superioară ” ) ", a spus el şi a făcut şapte pași în acea direcţie, însoțit de un anturaj de zei, 
care îi ţineau umbrela, evantaiul şi celelalte însemne ale rangului său regal. Oprindu-se la al 
şaptelea pas, a strigat, cu o voce ca un vuiet de leu, „Sunt la vârful lumii ... etc”. Mitul se repetă cu 
variaţii în alte texte*: Buddha face şapte paşi spre nord, sau în patru, şase sau zece direcţii”. 

Steaua polară din cerul nordic localizează punctul străpuns de axa pivot care centrează 
rotația sferei cereşti. În ceea ce priveşte polaritatea, spre deosebire de simbolismul solar, aici se află 
vârful cupolei cerului; aici, în nord, se află Poarta de ieșire, uşa de evadare în cosmos. Cu cei şapte 
paşi ai săi spre nord, Buddha se urcă spre vârful universului, păşind pe măsură ce urcă pe direcțiile 
spațiului, aici suprapuse ca trepte pe o scară. Paşii săi sunt un progres ascendent către eminența 
apicală a universului. Cu al şaptelea pas, ajunge pe vârful Muntelui, punctul de unde se desfășoară 
extensia spaţială. Referințele reiterate la orientare, primatul nordului, inspecția direcțiilor, rolul 
regenţilor spaţiului - subliniază faptul că referentul acestui simbolism este desfăşurarea spațială şi 
că al şaptelea pas al lui Buddha este o transcendenţă a condiţiei spaţiale şi o întoarcere în centrul 
universului. 


Fig. 195: Naşterea lui Buddha. Copilul Buddha stă pe lotusuri suprapuse, reprezentând paşii pe 
care îi face pentru a cuprinde întregul univers şi a urca la uşa Soarelui. 


18 SB 1.9.3.10. 

19 Pentru echivalenți folclorici, uneori deghizați, vezi Penzer şi Tawney, 1924, 1, p. 153; 2, p. 367; 8, pp. 68 şi 
urm. 

20 Mitul a fost examinat la pp. 40 şi 242 și următoarele, de mai sus. 

21 M III.123. 

22 Fausboll, Jataka 1.53; Rhys Davids, 1880, p. 67; Mus, 1 935, p. 483. 

23 enumeră textele. 


24 Lamotte, 1944, 1, pp. 16 şi urm. 
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Fig. 196: Cei şapte pași în cele patru direcții luate de pruncul Buddha la nașterea sa. EI arată în 
Sus şi în jos pentru a-și indica preeminenţa în toate nivelurile existenţei, atât deasupra căt şi 
dedesubt. 


Fig. 197: Cele şapte trepte ale lui Buddha spre nord sunt echivalente cu șapte trepte către ușa 
soarelui la zenitul cosmosului. 


A ajunge la „vârful universului” (lokagge) înseamnă, de asemenea, să atingi punctul său de 
origine, locul „cel mai vechi”, astfel încât Buddha să poată declara „Eu sunt cel mai mare din 
lume”. EI a devenit contemporan cu începutul lumii; Buddha și cosmosul sunt coegali. „El a 
desfiinţat Timpul şi Creaţia şi se regăseşte în momentul a-temporal care precede cosmogonia 

La fiecare pas făcut de Buddha apare un lotus care să-i susțină piciorul. „(Bodhisattva), care 
era ca şi constelația celor şapte Rsis (Ursa Mare), a făcut calm şapte paşi fermi, iar sub picioarele 
sale au apărut lotusuri, zdrobite şi înalte ... 2. În simbolistica indiană, înflorirea lotusului reprezintă 
desfăşurarea direcțiilor spaţiului; petalele sale se deschid dintr-un centru care localizează punctul de 
mijloc al lumii”. Cele şapte lotusuri care marchează paşii lui Buddha trebuie gândite ca fiind 
înşirate ca mărgele pe linia care marchează axa cosmosului astfel încât să formeze o serie de lumi 
suprapuse. Plasarea lotusurilor una lângă alta într-o linie spre nord este o reprezentare convenţională 
a unei ordonări verticale: lotusii stau unul deasupra celuilalt pe o linie verticală care duce la La fel 
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25 Eliade, 1960,p. 114; 1961,p. 76. 

26 Asvaghosa 1,33; Cowell, 1893, p.5; 1894, p. 5; Nandargikar, 1911, Cf. Lalita Vistara VIII; Viennot, Vezi şi 
Mus, 1935, p. 483, nr. 3.. 134. 

27 A se vedea mai sus, pp. 97 şi urm. 


cum ascensiunea soarelui în cursul său anual se face de la poarta sudică a accesului cosmic la poarta 
nordică a ieşirii cosmice, tot aşa Buddha urcă prin nivelurile universului. 


Fig. 198: Echivalenţa treptelor spre nord şi o ascensiune a axei verticale a universului. 


Deschiderea lotuşilor la fiecare dintre cei şapte pași ai săi arată că Buddha asimilează și 
stabilește suveranitatea asupra fiecăruia dintre cele şapte niveluri ale universului. 


„ Mergând în sus prin nivelurile cosmosului, el repetă acest proces la fiecare dintre ele la 
rândul său - se asigură de suveranitatea sa asupra universului extins la fiecare nivel al existenţei. 
Această acţiune paradigmatică stabileşte domnia sa a spaţiului şi, de asemenea, a timpului, deoarece 
direcțiile sunt omoloage cu anotimpurile, anul şi anul cel mare%. Referințele simbolice sunt întărite 
atunci când textul compară Buddha cu cei şapte Rsis, care sunt stelele care se învârt în jurul 
Polului”. 

Simbolismul celor şapte paşi este paralel cu o altă legendă a lui Buddha. În relatarea celor 
patruzeci şi nouă de zile care urmează atingerii Iluminării de către Buddha, se spune cum timp de 
şapte zile a stat uitându-se la Arborele Bodhi cu ochi neclintiţi. La sfârșitul acestui timp, zeii au 
început să se întrebe şi să aibă îndoieli, întrebând: „Asta este tot ce se întâmplă la atingerea 
Buddhaităţii ...?” Cunoscându-şi gândurile, Buddha a făcut un mare miracol provocând apariția unui 
portic de cristal cu zece mii de coloane“. „Apoi ... a petrecut şapte zile umblând în sus şi în jos în 
acea mănăstire cu bijuterii care se întindea de la est la vest””!. „În a doua săptămână”, Tathagata a 
făcut o lungă plimbare luând în regiunile celor trei mii de mări şi mii de lumi. .. iar în a patra 
săptămână Tathagata a făcut o scurtă plimbare de la mare în est până la mare în vest "%. 

O celebră balustradă de la Bodhgaya închide locul promenadei lui Buddha (cankrama)*. 
Balustrada a fost descrisă de pelerinul chinez Hsuan Tsang: „La nordul arborelui Bodhi este locul 
unde a mers Buddha. 


„ Mai târziu, pe acest loc a 
fost ridicată o platformă de cărămidă, de aproximativ trei metri înălţime "*?. 

Legenda cankramei repetă simbolismul celor şapte paşi. Detaliile contingente sunt diferite - 
mersul se face de-a lungul axei Est-Vest, nu pe axa care duce spre Nord, iar un simbolism diurn și 
solar îl înlocuieşte pe unul anual și polar - dar semnificația esențială a celor două legende este 
aceeaşi. În drama Nașterii, Bodhisattva face şapte pași; în cankrama numărul lor crește la 
optsprezece. Cu detalii minuţioase, Mus a arătat că diviziunea de optsprezece ori a cankramei este 


28 Vezi mai sus, pp. 46 şi urm. Şi cf. Mus, 1935, p. 489f. 

29 Vezi mai sus, p. 65. 

30 Alabaster, 1871, pp. 161ff,; cf. Mus, 1935, p. 477. 

31 Rhys Davids, 1880, p. 106. 

32 Cronologia retragerii din cele şapte săptămâni variază de la un text la altul. 

33 Lalita Vistara, Foucaux, 1884, 1, p.314. 

34 Pentru descrieri ale balustradelor care închid cankrama la Bodhgaya, vezi Coomaraswamy, 1927, p. 32 şi p. 


32, n. 8 pentru referinţe. Vezi şi Goetz, 959, p. 57. 
35 Julien, 1 857, pp. 4 70f. ; cf. Beal, 1906, pp. 122f. 


de fapt nouă paşi dubli (18 = 9 x 2) şi că există două moduri de numerotare a sferelor planetare, fie 
ca şapte, fie ca nouă, când Rahu şi Ketu, „planeta” eclipsei şi „coada” acesteia, sunt adăugate“. Am 
văzut că fiecare dintre sferele planetare corespunde unei direcții și în acelaşi mod în care cei şapte 
paşi ai lui Buddha la nașterea sa traversează simultan cele şapte sfere planetare şi cele șapte direcții 
ale spaţiului, deci în mod similar cele nouă trepte duble ale cankramei depăşesc cele opt direcții şi 
centrul care corespund celor nouă sfere planetare. 


€ 


9 x 2 steps & 
the 9 planetary 
spheres 


Fig. 199: Etapele de 9 x 2 ale cankramei, care merg de la est la vest, urmăresc mişcarea diurnă a 
soarelui și trecerea acestuia prin cele 9 sfere planetare. 


Plimbarea „de la marea din est la mare din vest” urmează cursul zilnic al soarelui, trecând pe 
calea Zenitului de la locul răsăritului său până la locul apusului său“. După cum s-a explicat 
anterior, acest curs zilnic al soarelui este o metodă de măsurare a celor patru direcţii*:. 


5 Acelaşi simbolism este în ritualul consacrării 
cakravartinului (abhigeka), în care este stropit cu ape luate din cele patru mări pentru a indica 

stăpânirea sa asupra totalului extinderii pământului“; este, de asemenea, evident în legenda care ne 
spune că, înainte de contemplarea sa fără clipire a Arborelui Bodhi, Buddha s-a scăldat în cele patru 


* 
* * 


Intr-o expresie complementară a conceptului de înălţare la ușa soarelui, 


. Prototipul brahmanic al arhatului ascendent este 
Marut care „după ce a făcut ceea ce trebuia făcut (adică, stând liber de determinare, liber de 
concepţie, liber de iubirea de sine), a plecat de la cursul nordic al soarelui, căci nu există nicio cale 
de a ajunge acolo pe o cale laterală. Aceasta este calea către Brahman aici, în lume. Spărgând ușa 
Soarelui, s-a ridicat în sus şi a plecat ". Cu acelaşi import simbolic textele budiste vorbesc despre 


36 Vezi Mus, 1 935, p. 487; Senart, 1882, p. 141, nr. 4. 

37 Cf. mitului Stâlpului Soarelui din lacul Anavatapta, p. 26, mai sus. 
38 Vezi mai sus, pp. 30 şi urm. 

39 A II1.240. 

40 Vezi mai sus, pp. 92 şi urm., şi mai jos, pag. 345 şi urm. 

41 Buddhacarita, XVIII; Cowell, 1894, p. 159. 


42 MU VI.30; Coomaraswamy, 1977, 1, p. 473. 


”: şi arhatul Moggallana, „străpungând cercul plăcii 


acoperişului, a ţâşnit în aer”*. 

Locusul clasic al acestei construcții simbolice este povestea faptului că Buddha a străpuns 
placa de creastă a lumii în momentul iluminării sale“. Aşezat sub Arborele Bodhi, Sakyamuni își 
concentrează şi integrează mintea (samadhi) şi, în contemplare, urcă pe Axa Cosmică până când, pe 
măsură ce răsare soarele, se eliberează de lumea spaţiului şi a timpului, ieşind prin placa de acoperiş 
(kannika) a cosmosului, conceput simbolic ca o casă, şi cântă cântecul triumfător al victoriei sale: 

„„Căutând constructorul casei 

Mi-am parcurs cursul în vârtej 

De nenumărate nașteri, care nu scapă niciodată de poticneli (de moarte); 
Bolnav este naștere după naştere repetată! 

Gospodar, se vede! 

Nu-mi vei mai construi niciodată o casă. 

Toate accesoriile sunt rupte. 

Vârful acoperişului (kannika) este spulberat; 

Agregările sale s-au stins. 


Mintea a ajuns la distrugerea poftei ””. 


. Placa circulară de acoperiş (kannika) este elementul structural care 
ține împreună căpriorii la vârful unui acoperiș bombat sau conic. La placa de acoperiș, sau „stâlpul 
regelui”, căpriorii (sau „grinzile” în ambele sensuri) converg în maniera spiţelor la butucul unei roți 
sau nervuri la stâlpul unei umbrele de soare sau razele, sau razele de lumina către soare: roata, 
umbrela, soarele şi placa circulară a acoperişului sunt coincidente în semnificaţie simbolică, variații 


pe tema radiaţiei dintr-un centru. 
. Forma acoperișului este încărcată cu o potenţă de 
semnificaţie metafizică; elementul arhitectural rezonează cu o bogată reverberaţie de semnificație. 


Ga Este „Uşa Adunării” (agga-dvara), „Poarta către Buddha”, deoarece Buddha este el 


însuşi Adunarea (aqga)”. 


. Învățătura brahmanică echivalentă şi precursivă este exprimată în termenii unui 
simbolism arhitectural explicit: „Respirația vieții (prana = Duhul, Brahman, Vântul) este un Pilon. 
Şi la fel cum (într-o casă) toate grinzile sunt întâlnite împreună (samahita) în postul de rege, deci în 
Respirație (funcțiile) ochiul, urechea, intelectul, limba, simţurile şi întregul Eu sunt unificate 
(samahita) "5%. Coomaraswamy subliniază că samahita este literalmente acelaşi cu a fi „în 
samadhi”, deoarece ambele cuvinte derivă din sam-a-dha, „a pune împreună, a face să se 
întâlnească, să se concentreze, să rezolve” şi, prin urmare, să se rezolve la un Samadhi este 
„compoziţie, consimțământ”, iar în Yoga „desăvârşirea” dhyanei, o ispăşire, integrare sau 


43 Jataka III. 472. 

44 DhA 1.63. 

45 DhA III.66; JStaka IV.228-229; Eliade, 1960, p. 190; Coomaraswamy, 1977, 1, p. 457. 

46 A se vedea mai sus, p. 4l. 

47 Vezi Coomaraswamy, 1943a, p. 54; 1956a, p. 28; Warren, 1922, p. 83 

48 Vezi referinţele date la n. 1, p. 274 de mai sus şi în special Coomaraswamy, 1977, 1, pp. 459 şi urm .; vezi 
şi „Pali kannika: Placă circulară de acoperiş”, ibid. 

49 A 11.7; D [11.147; cf. Coomaraswamy, | 977, 1, p. 7, n. 16. Pentru agga-dvana, „Uşa Adunării”, vezi 1945b, 
p. 473, nr. 12. 


50 AA" [1.2.1]; SA VIII. 


51 
| „într-un simţ 
. EI s-a întors la centrul ființei sale, care este coincident cu centrul universului. 


Inainte ca simţurile să fie retrase în Sursă de unde au curs spre obiectele lor şi unde spaţiul şi timpul 
sunt, de asemenea, retrase în punctul principal de unde au decurs în existenţă. 


Există echivalente budiste la textul brahmanic menționat mai sus: „La fel cum fiecare dintre 
căpriorii unei clădiri cu acoperiș în cupolă ce urcă pe placa de acoperiș - se înclină către placa de 
acoperiş şi sunt asamblate la placa de acoperiș şi placa de acoperiş se numeşte vârful tuturor, chiar 
şi aşa, Majestate, fiecare dintre aceste comportări iscusite (P. kusala-dhamma)”? se înclină spre 
samadhi, se apleacă spre samadhi şi poartă asupra sa samadhi "**. Aceeaşi idee se repetă în 
Majjhima-Nikaya: „Așa cum placa de acoperiș a unui conac tip dom este vârful care se leagă şi se 
ține împreună, la fel şi acoperişul comportărilor iscusite (este vârful care se leagă şi ține împreună) 
adăpostește cele şase stări de conștiință "**. 

Identificarea actului de spargere a plăcii de acoperiş cu realizarea samadhi prin meditație 
explică de ce, în povestea mai sus citată a zborului arhatului Moggallana prin placa de acoperiş, se 
spune că ascensiunea sa a fost dependentă de prima lui "îmbrăcare a corpului cu haina 
contemplaţiei "*. 


*. Puterea zborului este o 
temă recurentă în scrierile budiste timpurii. „Aşa, o, rege, Bhikkhu, care are puterea de a fugi și 
stăpâneşte mintea, atunci când și-a făcut mintea să se ridice la ocazie, poate călători prin cer prin 
intermediul minţii sale”. Această putere de zbor este listată ca una dintre siddhi, sau puteri 
transcendentale, atât în tradiţiile hinduse, cât şi în cele budiste: în budism este prima dintre „cele 
patru puteri magice de translație” (gamana),** şi Patanjali o dă ca una dintre puteri dobândite prin 
practica Yoga”. „Sacrificatorul, devenind o pasăre, urcă spre lumea cerului”“. Numeroase texte 
vorbesc despre aripile pe care trebuie să le deţină pentru a ajunge la vârful arborelui sacrificial“!, 
„Inocentul al cărui scaun este în lumină”*?, al calului jertfit care, în formă de pasăre, duce 
sacrificatorul în cer“, şi aşa mai departe“. Muni al Rg Veda declară: „Înveselit de sfințenia lui pe 
Muni l-am montat pe vânt; iată, muritori, (în ele) formele noastre! ... Armăsarul vântului, prieten al 
lui Vayu, Muni este instigat de zeitate ... "5. Legendele budiste spun că Lacul Anavatapta poate fi 
atins doar de cei care posedă puterea de zbor. Buddha şi arhații sunt capabili să zboare acolo „într-o 
clipită”. Miturile hinduse oferă relatări similare despre Rsis“. 

Coomaraswamy a indicat adevărata natură a acestei puteri de zbor. Aceasta implică aripi, 
care sunt caracteristice îngerilor „ca fiind o substanță intelectuală independentă de mișcarea locală; 


Sl Coomaraswamy, 1977, 1, p. 456,n.61. 

52 Definit în Mil I1.1.9 (33); vezi Coomaraswamy, 1977, p. 457, nr. 63. 

53 Mil II. 1,13 (38). Cf. pp. 62 şi urm. mai sus, unde acest simbolism este legat de indriyani. 

54 M 1.322-3. 

55 Dh 11.66; Jataka IV.228-9; Eliade, 1960, p. 108; Coomaraswamy, 1977, 1,p. 452. 

56 Eliade a acordat o atenţie considerabilă fenomenului „zborului” spiritual şi al „căţărării” în diferite tradiţii. 


A se vedea, de exemplu, Eliade, 1964a, pp. 407 şi urm .; 1960, pp. 90ff.; 1958a, pp. 327 şi urm .; şi vezi şi Guenon, 
1945, pp. 148 şi urm .; 1962, p. 235 şi urm. 


57 Mil 111.7.9 (85). 

58 Vis 396. 

59 Yoga-sutra IlL.45. 

60 PB V3.S. 

61 JUB III 13.9. 

62 KU V2. 

63 SB XIII.2.6. 

64 Eliade, 1964a, pp. 407ff. 
65 RV X.136.3-5. 


66 Eliade, 1958a, p. 327. 


o substanţă intelectuală, ca atare, fiind prezentă imediat în punctul în care atenția sa este 


îndreptată”: „Intelectul este suportul păsărilor”*:. 


"9; Inteligența (manas) este cea 


mai rapidă dintre păsări””9; şi „cel care înţelege are aripi 


Puterea zborului este apanajul arhatului, Vrednicul; este, de asemenea, posedată de regi, 
magi, înţelepţi și mistici de orice fel”?. Regii din Asia de Sud-Est erau purtaţi pe umeri înalți şi 
picioarele lor nu atingeau niciodată pământul; asemenea zeilor şi arhatilor, „au zburat prin aer 
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„* acestea fiind cele două aspecte ale unei mutații 
ontologice a fiinţei umane şi o „ruptură a planului experienţei””. Zborul şi ascensiunea sunt formule 
simbolice. Ele nu trebuie considerate ca fiind trupești, ci ca o locomoțţie pur spirituală. 

Atât de strâns este puterea de zbor asociată cu arhat, demnii, în perspectiva Theravada a 
sinhalezelor, încât din cuvântul arhar au derivat verbul rahatva, „a dispărea, a trece instantaneu 
dintr-un loc în altul”€, ei sunt kamacarin, „mişcătorii după voinţă”, cei care „nu mai au nevoie să 
se mişte deloc pentru a fi oriunde””. În budismul tantric, aceeaşi idee este întruchipată în dakini, 
„care umblă prin aer” şi „merg la cer "%. 


Trebuie înţeles că orice formă ar putea lua expresia sa în mituri și legende, 


„Cel Trezit care zboară prin placa de acoperiş a Casei Cosmice 
poate susţine că a „obţinut binecuvântarea, demnitatea universală a lui Buddha””. 


2. SIMBOLISMUL SCĂRILOR. 
Stupele în terasă au de obicei scări în fiecare dintre cele patru direcţii. În Asia de Sud-Est şi, 
ocazional, în alte părți, 


. Motivul este comun atât în arhitectura hindusă, cât şi în cea budistă şi exprimă un 
simbolism complex, împărtășit de cele două tradiţii. Se referă la tema înălțării. 
Cele mai impresionante şi faimoase exemple ale șarpelor-balustrade sunt cele de pe 
drumurile care duc peste șanțuri către marile porţi ale Bayonului la Angkor Thorn*, IE TARE 
„ Cercetătorii 
anteriori au presupus că aceasta era o descriere vastă a Baterii Oceanului de Lapte: corpul şarpelui 
trebuie considerat ca fiind înfășurat în jurul templului central, care reprezintă Muntele Cosmic și 


este tras de Zei pe o parte şi Titani, pe de altă parte, astfel încât să învârtească Muntele în maniera 
unei vergele care se agită și astfel să extragă băutura nemuririi (amrta)". 


Fig. 200 
(deasupra): Scările unei stupa birmaneze 
67 Coomaraswamy, 1977, 1, p. 452. 
68 RV VL.9.5; etc. 
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73 Hocart, 1923, p. 80. Paralelele romane, islamice şi chinezeşti sunt date în Eliade, 1960, pp. 99f. 
74 Eliade, 1960,p. 106, 958a. p. 329; 1957,p.79. 
75 Eliade, 1960, pp. 108f. 
76 Hocart, 1923, p. 80; cf. Eliade, 1958a p. 329; 1960,p. 108. 
77 Coomaraswamy, 1946, p. 184; cf. Eliade, 1960,p 108. 
78 Van Durme, 1932,p. 374,n. 2. 
79 Sutta vibhanga 1.1.4, citat în Mus, 1 938; cf. Eliade, 1957 p. 79; 1952, p. 238. 
80 Exemple la o scară mai mică se găsesc la Prah Khan şi Bantaei Chmar. 
81 Pentru Frământarea Oceanului de Lapte, vezi şi mai sus, pp. 177f. Cf. Groslier, 1956, pp. 155f.; Chevalier 


şi Gheerbrant, III, p. 252, s.v., Naga; Wheatley, 1971, p. 483; Coedes, 1 96 3 „. p. 47, care vede poarta de la capătul 
drumului ca o tijă care se agită, mai degrabă decât templul propriu-zis. Acest lucru nu modifică în niciun caz 
simbolismul. 


(a) a stupelor din Afganistan 

(b) şi la Borobudur. 

(c) Java. 

(mai jos): Exemple de şarpe-balustradă care se termină într-un cap de șarpe sau makara. 


a. Candi Mendut, Java. 
b. Angkor Wat, Cambodgea, 


Fig. 201: Balustradele şarpelui de la Angkor Thorn, Corpul șarpelui de pe o parte a drumului este 
ținut de asuras şi cel de cealaltă parte este ţinut de devas. 


82 Vezi Mus, 1 937, p. 69: ”... la Angkor Thorn nu există un şarpe, ci doi. Zeii şi titanii poartă fiecare al lor. 
Mai mult, în loc să se tragă unul împotriva celuilalt, ei sunt în două rânduri paralele cu fața către cei care sosesc. 
Este destul de clar că nu zdrobesc nimic ... ”; şi vezi şi Țara Galilor, 1977, pp. 123f. Teoria lui Mus este acum 
acceptată de mulţi cărturari: vezi, de exemplu, Giteau, 1951, pp. 156 şi urm .; Boisselier, 1966, p. 103, nr. 3. 

83 DhA III.125; cf. Zimmer, 1955, pp. 240 & 336; Luce, 1 969, p. 240. 


Cele două interpretări nu sunt neapărat incompatibile, dar se poate demonstra că au o 
referință comună; şi se poate demonstra, de asemenea, că se aplică nu numai balustradelor de pe 
ambele părți ale drumurilor de la Angkor Thorn, ci şi pentru fiecare exemplu de balustradă-şarpe, 
inclusiv pentru cele care flanchează scările teraselor-stupe. 


Fig. 202: 
a. Coborârea lui Buddha din Raiul Trayastrimsa. Buddha este reprezentat aniconic, prin pași în 
partea de sus și de jos a scării triple. 
b. O balustradă de dragon sau de şarpe din Vietnam. 
€. Scări în cele patru direcţii ale unei stupa birmaneze. 
d. Stupa tibetană cu scări în cele patru direcţii. Astfel de stupe sunt numite „stupe ale coborârii din 


cer” şi reprezintă descendența lui Buddha din Raiul Trayastrimsa. (A se vedea Combaz. 1932, pp. 
238f. şi Tucci, 1932, pp. 21 şi urm.). 


Cele două mituri referitoare la şarpele-balustradă - frământarea oceanului şi coborârea 
podului curcubeu - sunt două expresii ale unei teme arhetipale care revine sub diferite forme în 
mitologiile multor popoare**. Semnificaţia acestei teme, care în contextul său hindu-budist implică 
o bogată profunzime de fuziuni şi interconectări, se leagă direct de simbolismul ascensiunii 
nivelurilor de stupă. 


a. Simbolismul podului curcubeu. 

Simbolismul curcubeului se referă la cel al podului. Conectând „malurile” Raiului și 
Pământului, podul se întinde pe râul sau marea spațiului Mijlociu; leagă acest țărm al samsarei, 
domeniul nașterii şi al morţii, de ţărmul în continuare al nirvanei, domeniul morţii“. A traversa 
podul înseamnă a urca pe axa verticală a lumii, trecând în sus la Poarta Soarelui*“. 

Curcubeul este, de asemenea, un pod, dar corespunde mai degrabă podului arcuit decât celui 
drept*”. Diferenţa dintre cele două expresii simbolice - podul drept şi arcuit - este aceea dintre 
modul axei verticale care duce direct la uşa soarelui , şi modul „periferic” care conduce printr-o 


84 Guenon, 1962, cap. LXIV ("Le pont et l'arc-en-ciel"). Tema podului curcubeu sau a scării curcubeului apare 
în miturile popoarelor la fel de larg separate ca Iranul şi America de Nord, China şi Africa. Pentru scandinavi 
curcubeul este podul Pifrost, pentru japonezi podul plutitor al Raiului; pentru pigmei, hawaiieni, maori şi multe 
popoare din Polinezia, Melanesia şi Indonezia este podul zeilor care se alătură Cerului şi Pământului. Vezi Chevalier 
şi Gheerbrant, 1973, 1, pp. 117 şi urm., S.v., Arc-en-ciel; Eliade, 1964a, pp. 131 şi urm. („Ascensiunea 
curcubeului”), unde sunt date referinţe suplimentare. Asimilarea curcubeu-șarpe este la fel de răspândită. 


85 


86 Pentru simbolismul podului, vezi Guenon, 1962, cap. LXIII („Le symbolisme du pont”), de asemenea D.L. 
Coomaraswamy, 1944, passim; Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 3, p. 47, s.v., Pont. 
87 Podurile curbate ale altarelor Shints din Japonia sunt de acest tip, referindu-se la Podul Ceresc plutitor, 


descris în mituri ca un curcubeu. 


serie de stări ierarhice, urmând o spirală care se desfăşoară în jurul axei centrale. Acest lucru 
corespunde progresului în spirală marcată în înconjurul ritual (pradaksina) a terasei-stupa care urcă 
pe scară în est, direcţia răsăritului şi a începuturilor, devotatul se roteşte spre stânga la fiecare terasă 
şi merge în sensul acelor de ceasornic cu partea dreaptă spre stupă, trecând astfel succesiv prin 
direcţiile spaţiului la niveluri din ce în ce mai înalte**. 


Fig. 203: Ascensiune verticală, ascensiune spirală şi pradaksina. 


Curcubeul se leagă de acest simbolism spaţial prin cele şapte culori ale sale, sau, mai precis, 
prin cele şase culori şi alb. Cele şase culori ale curcubeului sunt cele trei elemente primare - roşu, 
galben şi albastru - şi cele trei elemente complementare - portocaliu, violet şi verde. Așezate pe 
circumferința unui cerc, cele trei elemente primare se vor găsi în cele trei puncte ale unui triunghi 
echilateral; cele trei complementare vor fi în punctele unui al doilea triunghi care este inversul 
primului, în aşa fel încât fiecare culoare primară să fie plasată într-o poziţie diametral opusă 
complementarului său“; fiecare complementar ocupă o poziţie a arcului care unește punctele celor 
două elemente primare prin a căror combinaţie este produsă; celelalte nuanţe de culoare din spectru 
corespund tuturor celorlalte puncte de pe circumferință; şi, în cele din urmă, a şaptea „culoare”, 
albă, ocupă centrul. 


RED ORANGE 


â GREEN 


Fig. 204:. a. Roata culorilor; b. culorile şi cele şapte direcţii ale spațiului (0 schemă). 


Aşezate în acest fel cele șapte culori formează o roată cu şase spiţe, care este echivalentul 
bidimensional al unei cruci tridimensionale care are şase ramuri emanate dintr-un centru. În acest 
fel culorile corespund celor șapte direcţii ale spaţiului. În această schemă, „culoarea” albului joacă 
același rol în raport cu cele șase culori pe care le joacă centrul în raport cu cele şase direcții. Se află 
în punctul în care toate opoziţiile sunt rezolvate în unitate. În acelaşi mod în care centrul 
adimensional este punctul principal de unde pleacă cele şase direcții, deci şi albul, care este 
„incolor”, conţine sintetic toate culorile şi este principiul de unde derivă: cele şase culori şi nuanțele 
care sunt formate din amestecul lor nu este decât o diferenţiere a luminii albe, la fel cum direcțiile 
spaţiului sunt doar dezvoltarea posibilităţilor conţinute în punctul primordial”. 


88 Cf. mai sus, p. 235. 
89 Figura astfel formată este Sigiliul lui Solomon menționat anterior, un simbol de bază în fiecare tradiţie. 
90 Aceste consideraţii sunt luate aproape textual din Guenon, 1 Cap. LVII („Les sept rayons et l'arc-en-ciel”), 


care conţine elucidări suplimentare. 


Prin aceste asociaţii, cele şapte culori ale scării curcubeu sunt asimilate celor şapte direcții 
ale spațiului. Ascensiunea scării curcubeului este echivalentă simbolic cu cei şapte paşi făcuți de 
Buddha la naşterea sa. Este un progres prin cele şase direcții înapoi la a şaptea „direcție”, punctul 
adimensional şi fără spaţiu al Unităţii; este o întoarcere în centrul roții lumii cu șase spiţe; este o 
transcendenţă a condiției spaţiale. Coborârea de către Buddha a scării curcubeului, coborând din 
sferele cereşti în lumea oamenilor, este încă o altă expresie a genezei lumii spațio-temporale din 
Principiul său; este o coborâre de la vârful punctului universului în lumea diferențierii spațiale şi 
temporale”. 

O variantă a temei culorilor şi a direcțiilor se găseşte în Vajrayana, unde cei cinci Buddha 
Jina, fiecare reprezentând un aspect al Cunoaşterii Totale şi fiecare conducând asupra uneia dintre 
direcțiile spaţiului, sunt corelate cu cinci culori, și anume, trei elemente primare (galben, roşu şi 
albastru) şi alb-negru. Acestea sunt culorile celor cinci Elemente și în același mod în care toate 
fenomenele fizice sunt compuse din cele cinci Elemente, de asemenea, toate culorile (= forme, 
rupa)” sunt produse de amestecul de alb şi negru şi cele trei elemente primare”. Pentru a indica 
faptul că el compune în sine cele cinci tipuri de Cunoaştere, cele cinci Elemente şi cele cinci direcţii 
ale spaţiului, Buddha Mahavairocana stă pe un lotus alb” şi corpul său radiază o lumină de cinci 
culori”. Cu acelaşi import, Bodhisattva Vajrasattva ( Jap. Kongosatta Bosatsu) este prezentat în 
mod similar cu un nimb și o aureolă de cinci culori”. 

Amităbha - 
Blue 


Divyaduncubhimegha- 
nirghosa - Black 


Ratnaketu - 
Red 


Mahăvairocana- 
White 


Samkusamtarăja = 
Yellow 


Fig. 205: Corelaţia celor cinci Buddha din Lumea Matricială şi direcțiile, formele Stupa celor 
Cinci Cakras (Jap. Gorinto) și cele cinci culori. 


Fig. 206: Divinităţile budiste Vajrasattva (Jap. Kongosatta), pe stânga, și Mahavairocana (Jap. 
Dainichi) din Lumea Diamantului, fiecare arătat ca emițând un nimb de lumină format din cinci 


culori. 
91 Cf. mai sus, pp. 275 şi urm. 
92 Vezi mai jos, p. 28 9, n. 97. 
93 BKDIT, p. 1189 şi MKDIT, p. 590, s. v Goshiki. 
94 Conform descrierilor date în Tenjinrinhon din Dainichikyo, citate în MKDIJT, p. 1 52 3, s.v., Dainichi 
Nyorai. 
95 Subhakarasimha 4, citat MKDIJT, p. 152 3. 


96 Getty, 1923, p. 29; Rowland, 1947, p. 43,n.86. 


. Buddha 
emana o lumină de cinci sau chiar uniformă pentru a indica posesia cunoștințelor perfecte. 
„Strălucesc atât noaptea, cât şi ziua şi strălucesc cu o strălucire de cinci ori”*. La momentul 
Iluminării sale, corpul lui Sakyamuni emite „un halou, strălucitor cu multe culori, care continuă 
până la lungimea unui stânjen în jurul persoanei sale”, cu „raze de şase culori diferite, care ies din 
corpul şi rasa lui de colo-colo peste locuri şi pagode şi le împodobesc, parcă, cu luciul galben al 
aurului sau cu culorile unui tablou”!%. Amitayur-dhyana-sutra vorbește despre „raze de cinci culori” 
care ies din gura lui Buddha'"!, şi pasajul ar putea fi egalat de mulţi alţii care descriu emanaţia unei 
raze de lumină de cinci sau şapte culori din urna lui Buddha, din gură sau limbă, din porii pielii sau 
din întregul său corp. Textele tibetane vorbesc despre „Corpul curcubeului” (Tib. jai-lus), cea mai 
înaltă stare spirituală atinsă de yogin în timp ce se află încă în corpul fizic'?. Guruşii divini ai 
Tibetului sunt descrişi ca „aşezaţi în interiorul unui halo de curcubeu cu cinci nuanţe "1%, şi Bardo 
Thodol, care descrie experienţele de după moarte, spune că, 


"1%, Stupa, omologă cu corpul lui Buddha!%, este, de asemenea, descrisă ca emanând o 


lumină de şapte culori. Stupa care se ridică în mod miraculos din pământ în Saddharma-pundarika- 
sutra!% este alcătuită din şapte substanţe preţioase, pe care Kern le identifică cu cele şapte culori ale 
curcubeului şi cu cele șapte planete!”. Sutrele Pământului Pur descriu splendorile Pământului Pur al 
lui Amitabha, Sukhavati, prin aceeași formulă: copacii, iazurile, pavilioanele etc., sunt toate 
modelate din șapte bijuterii!%. 

Curcubeul leagă lumea samsara de „Alt Mal!” al nirvanei. Este calea care separă tărâmurile 
supra-lumeşti și sacre de cele lumești şi profane - Prin urmare, curcubeul este identificat în mod 
specific cu Calea Zeilor (devayana) care duce la Brahmaloka'*. 

Conotaţii similare intră în simbolismul aşa-numite „căi de graniţă” (Jap. Kaido) de cinci 
culori care cuprinde lotusul central cu opt petale în Mandala Mondială a Matricei Japoneze. Banda 
de cinci culori este descrisă ca o graniță (Jap. Kyokai, lit. "limită sau limită a lumii”) şi o cale (Jap. 
Do): marchează graniţa Lumii Dharma (dharma-dhatu) unde cei cinci Buddha locuiesc; şi este calea 
folosită de Buddha şi Bodhisattva şi de interpretul ritului atunci când intră şi ies din mandala. 


Fig. 207: Arcul curcubeu care marchează zona sacră a altarului tibetan. 


97 Caracterul chinezesc se, (Jap. Shiki), „culoare”, este folosit pentru a traduce Skt. rupa, „formă”. Culoarea şi 
forma sunt văzute ca fiind coincidente; lumea culorii diferenţiate este cea a formelor diferențiate. 

98 Dh 387, XXVI.5. Cf. „Miracolul celor şase raze” în Coedes şi Archaimbault, 1973, pp. 184 şi urm. 

99 Rhys Davids, 1880, p. 124. 

100 Warren, 1906, p. 92. A se vedea, de asemenea, Hardy, 1860, pp. 179f.; Mus, 1935, p. 587; Rowland, 1947, 
p. 46, nr. 3. Pentru paralele pre-budiste a se vedea Rowland, 1 947, p. 48, nr. 4. 

101 ADS 1.6. 

102 Evans-Wentz, 1958,p.318,n.3; Eliade, 1.965,p.43. 

103 Evans-Wentz, 1958, pp. 262 & 276f. 

104 Evans-Wentz, 1957, pp. 105ff.; Eliade, 1965,pp. 37ff. 

105 Vezi mai jos, pp. 360 şi urm. 

106 SPS XI (Kern, 1884, p. 227). 

107 Kern, 1884, p. 227, nr. 3. 

108 A se vedea, de exemplu, ADS passim. 


109 Senart, 1875, p. 225. 


—The five colour “boundary path”. 


Fig. 208: „Calea de graniță ” (Jap. Kaido) de cinci culori care cuprinde lotusul central cu opt 
petale din Mandala Lumii Matriciale. 


da 209: 


a. Un detaliu dintr-o thanka tibetană, care arată „marginea curcubeului ” de cinci culori care 
încadrează secțiunea centrală a unei mandale. 


b. Un detaliu al Roţii existenţei care arată marginea curcubeului în cinci culori care separă 
tărâmurile existenţei. 


Cele cinci culori marchează limitele unui spaţiu sacru''": un şnur de cinci culori este întins 


între vârfuri E vajra pentru a delimita limitele mandalei atunci când acesta este așezat pe 


pămân 


t!!; o "margine curcubeu" cu cadre de cinci culori în Mandale tibetane; cele șase tărâmuri 


prezentate în picturile Roţii existenţei!” sunt separate prin „cordoane de culoare curcubeu”!'3; şi 


110 
INN! 
112 
113 


MKDIT, p. 207, s.v., Kaido; p. 591, s.v., Goshiki kaido; BKDIT, p. 1190, s.v .. Goshiki kaido. 
MKDIT, p. 674, s.v, Kongoketsu. Cf. Tucei, 1961, p. 87. 

Vezi mai sus, pp. 84 şi urm. 

Waddell, 1895, p. 103; Rowland, 1 947, p. 49 


zona sacră a altarului tibetan este uneori plasată în spatele unui arc curcubeu“. 

Simbolismul are o referință atât temporală, cât şi spațială. Conform unei versiuni a 
cosmologiei hindu-budiste, Jambudvipa, continentul unde locuiesc oamenii, este unul dintre cele 
şapte continente care ocupă cele șapte direcţii din jurul Mt. Meru''5. Patru dintre aceste continente 
se află în direcţiile cardinale, unul este în Nadir, altul în Zenit, iar al şaptelea coincide cu Meru 
însuși. Mt. Meru are şapte „feţe”, fiecare având una dintre culorile curcubeului și fiecare întoarsă 
către unul dintre continente. 


. Ca în orice formulare referitoare la cicluri, schema se aplică în mod egal ciclurilor de 
durată mai mare sau mai mică: se aplică, de exemplu, ciclului săptămânii, cu cele şase zile ale sale 
urmate de o zi de odihnă. Deci, de asemenea, un kalpa conţine două cicluri complete de câte şapte 


manvantare!. 


Fig. 210: Continentele în direcţiile din jurul Muntelui Meru. 


Există un alt mod în care scara curcubeului este legată de rotirea roții timpului. Cele şapte şi 
cinci culori ale curcubeului sunt omoloage cu cele şapte şi cinci planete. Curcubeul este ecliptica pe 
care planetele îşi trasează orbitele!!5. Nu numai că acest lucru se leagă de simbolismul analizat 
anterior al eclipticii, cu Porţile de intrare şi ieşire corespunzătoare semnelor Racului și 
Capricornului, dar oferă şi o conexiune la mitul Frământării Oceanului Lăptos, întrucât, într-una 
dintre semnificațiile sale, mișcarea Șarpelui în jurul tijei de frământare a Muntelui este mişcarea 
planetelor asupra eclipticii. Într-un alt sens, se referă la mișcările corpurilor cereşti în timp ce se 
întorc în jurul stelei polare”. 

Pe lângă faptul că este o transcendenţă a spațiului, ascensiunea scării stupei este, de 
asemenea, o trancendenţă a timpului. Ridicându-se pe treptele scării succesiunii ciclice, inițiatul 
revine în centrul atemporal şi incolor al curcubeului. 


b. Şarpele curcubeu şi Makara curcubeu 

Identificarea curcubeului şi a şarpelui (naga) este o temă frecventă în literatura indiană. 
Asimilarea este indicată iconografic de şapte sau cinci capete de şarpe, care corespund celor şapte 
sau cinci culori ale curcubeului. Miturile vorbesc uneori despre doi şerpi, cu referire la un curcubeu 


114 Evans-Wentz, 1958, pi. II, arată o fotografie a unui altar la templul Pemiondu Mon din Sikkhim, descris ca 
„un curcubeu şi un altar închinat simbolic ierarhiilor cereşti”. 

115 Visnu-purana II.2 (Wilson, 1840, pp. 135 şi urm.) 

116 Culoarea feţei lui Meru îndreptată spre lumea noastră a lui Jambudvipa este făcută din safir şi este albastră. 
În India se spune că culoarea cerului este produsă de reflexia luminii din Meru. 

117 Guenon, 1950, pp. 57-59 

118 Mus, 1935, p. 334,nr. 1 şi p. 330. Cf. mai sus, pp. 238 şi urm. 


119 Vezi, de exemplu, Tara Galilor, 1977, p. 124. 


dublu care defineşte calea către Empyrean. Acestea sunt exprimate arhitectural prin cele două 
balustrade-şarpe care flanchează scara. 


Fig. 211: Exemple de nagas și nagis, prezentate cu halouri de şarpe cu cinci şi şapte capete. 


Şarpele curcubeu indică calea ascensiunii spirale către ușa soarelui. Aceasta este o 
semnificaţie a temei simbolice frecvent întâlnite a unui şarpe înfăşurat în jurul unei axe, văzută, de 
exemplu, în tija brahmanică asemănătoare caduceului (brahmadanda), sabia divinității budiste Fudo 
Myo-o (Acalanatha Vidyaraja), şarpele răsucit în jurul Muntelui în mitul Frământării Oceanului 
Lăptos, şarpele cu şapte capete Mucalinda a înfăşurat de şapte ori ocrotitor corpul lui Buddha 
meditativ (care personifică Axa Mondială) și stupe înfrumuseţate cu şerpi înnodaţi. 

Majoritatea exemplelor de balustrade ofidiene nu se termină însă cu capetele şerpilor, ci cu 
cele ale monstrului acvatic, Makara. Iconografia se schimbă, dar referința simbolică rămâne 
aceeaşi. Makara, la fel ca şarpele, este identificată cu curcubeul!%. 

Makara şi şarpele reprezintă ambele ape. Asocierea naga cu apa este un banal al mitologiei 
asiatice și nu are nevoie de nicio demonstraţie detaliată. Şarpele Cosmic, Ananta, Nesfârşitul, este 
identificat cu apele substanţiale; nagas locuiesc paradisuri subacvatice în râuri, lacuri şi mări; 
controlează ploaia, acordând-o sau reținând-o; se transformă în nori de ploaie și produc râuri. Ei 
sunt păzitorii energiei dătătoare de viaţă (rasa) conținută în ape şi din aceasta produc Elixirul 
nemuririi (amrta), pentru a cărui posesie se angajează într-o luptă mortală cu Pasărea Soarelui, 
Garuda. În budism, zeii apelor, Varuna şi Sagara, sunt regi-şarpe (naga-raja); iar naga au fost 
custodele Prajna-paramita-sutrelor până când Nagarjuna le-a recuperat călătorind la palatul naga de 


sub ocean!?!. 


Fig. 212: 
a. Un naga cu cinci capete care ornamentează o buiandrug la Banteay Srei, Angkor. 
b. Un Buddha Mucalinda. Buddha se așează pe colacele şarpelui Mucalinda, care își întinde 
capotele pentru a-l proteja de o furtună violentă. Mucalinda reprezintă tărâmurile subterane ale 
existenţei. 
e. Sabia Înţelepciunii lui Acalanatha Vidyaraja (Jap. Fudo Myo-o), împletită de un șarpe aprins. 


Makara reprezintă în mod similar Apele, combină în caracteristicile sale îngrozitoare 
elemente luate din crocodil, elefant şi şarpe, care sunt toate, în viziunea indiană, legate de apă. 
Compune aceleaşi asociaţii acvatice ca şi naga. De-a lungul literaturii sanscrite, oceanul este numit 
makaralaya, „locuința makaras”. Makara este muntele Zeului Apelor, Varuna şi, de asemenea, al 
Zeiţei Ganga. Este vehiculul şi cunoaşterea Yaksas!%, şi în hinduismul tantric locuieşte în cakra 


120 Vogel, 1924 și 1926, passim. 
121 Aceste informaţii sunt preluate de la Vogel, 1924. 
122 Coomaraswamy, 1931, p. 13. 


abdominală (svadhisthana-cakra), care este asociată cu Elementul Apă; în această locaţie makara 


este vehiculul silabei seminţelor Elementului Apă, vam!*. 


Fig. 213: 
a. Un cap de makara, elemente compozitive ale crocodilului, elefantului și șarpelui, toate asociate 
cu Apele. Capul este impodobit cu un derulat complicat, care indică atât respirația aprinsă, cât şi 
frunzele. 
b. Centrul abdominal (svadhisthana-cakra), cu o makara care poartă silaba semințelor Elementului 
Apă, vam. 
c. Visnu adormit pe Șarpele Cosmic Ananta. Sub el stau cei cinci fraţi Pandava şi soția lor comună, 
Draupadi, protagoniștii din Mahabharata. 


În aceste formulări makara şi şarpele sunt asociate cu apele pământului, situate în lacuri şi 
mări; dar în contextul simbolisticii curcubeului, ele sunt, de asemenea, legate de apele cerurilor, 
purtate în nori care cad de sus ca ploaie sau rouă. Arcul curcubeului este comparat cu un canal care 
sifonează apele inferioare în sus până la vârful curbei sale şi apoi le eliberează ca ploaie, care cade 
în jos pentru a fructifica pământul. În mod similar, corpul makara sau şarpelui este o conductă 
pentru a transporta apele în sus către ceruri. Într-o expresie tipică a acestui concept simbolic, 
oamenii din Java spun că un vast şarpe curcubeu se arcuieşte peste insula lor. Acest şarpe are capete 
de antilope (echivalent cu makara)'* la cele două capete ale sale, dintre care unul înghite Oceanul 
Indian în sud şi celălalt apele Mării Java în nord. Aspirând aceste ape în corpul său, apoi le 
eliberează pentru a curge pe pământ ca ploaie!%. 


Fig. 214: 
a. Două reprezentări schematice ale apelor ascendente şi descendente. 
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b. Exemple de capete makara. 


123 Avalon, 1958, p. 119; Govinda, 1959,p. IP. 

124 Despre echivalenţa capetelor de cerb şi makara, stabilită prin referire la Dragonul chinezesc, care este, de 
asemenea, identificat cu curcubeul, vezi Bosch, 1941, pp. 585 şi urm .; 1960, pp. 130 şi urm .; şi cf. Combaz, 1939, 
pp. 136 şi urm .; de Visser, 1913, pp. 1 -25. 

125 Auboyer, 1949, pp. 1l8f. 


c. O kalamalkara javaneză cu capete de cerb înlocuind makara. 


c. Apele care curg în sus și în jos. 

Acţionând ca o conductă, corpul curcubeu al şarpelui sau makara transportă apele chtonice 
subiacente către cer, de unde cad pe pământ ca ploaie. Analogia fizică este cu procesul de evaporare 
prin care căldura soarelui „trage” apă către cer, de unde se revarsă din nou pe pământ. Ciclul apelor 
implică faze de revărsare şi coborâre: apele se ridică de la pământ la ceruri şi, într-o mișcare 
complementară, cad din ceruri înapoi pe pământ. Turnarea în Jos a ploii dătătoare de viaţă, 
echivalentă simbolic cu strălucirea în jos a luminii dătătoare de viaţă a soarelui, este universal luată 
pentru a reprezenta „curgerea influențelor cereşti din partea de sus”. În mișcarea complementară a 
ascensiunii, vaporii de apă reprezintă creşterea influențelor terestre spre ceruri”. 
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Upper Waters S SI 
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descending 
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Lower Waters 


Fig. 215: 
a. Un makara-curcubeu din Java. 
b. Curenţii ascendenți şi descendenţi ai cosmosului. 


Semnificaţia simbolică a acestor contracurenţi ascendenți şi descendenți poate fi interpretată 
la mai multe niveluri. În primul rând, apele pasive, joase şi apele purtate de nori reprezintă respectiv 
apele inferioare şi apele superioare. Luate inclusiv și în cea mai largă semnificație a acestora, Apele 
reprezintă Toate posibilitățile sau Substanțele (prakrti), principiul pasiv al manifestării şi aspectul 
potențial al Fiinţei, conținând în sine suma totală a posibilităţilor de manifestare atât în modurile 
sale formale, cât şi în cele informale!”. Procesul cosmo-genetic implică o îndreptare a apelor: apele 
inferioare sunt cele care conțin suma posibilităților de formă, adică toate stările individuale de 
existență; iar Apele Superioare sunt cele care conțin suma posibilităţilor informale, adică toate 
stările supra-individuale. 


În al doilea rând, la cel mai universal nivel de semnificaţie apele curgătoare ascendente şi 
descendente reprezintă interacțiunea forțelor sau curenților care emană din polii complementari de 
manifestare, şi anume, purusa şi prakrti, Cerul şi Pământul. Esenţă şi substanță. Aceasta este 
semnificaţia dublei spirale'%, găsită, de exemplu, la capetele șarpelui în formă de curcubeu de la 


126 Guenon, 1962, pp. 362f. and 363, n. 3. 
127 Toate-Posibilităţile conține suma totală a posibilităților de manifestare, atât formale, cât şi informale, dar nu 


128 Guenon, 1957a, Cap. V ("La double spirale”). 


Sanci. Cele două spirale reprezintă forțele care provin din cei doi poli ai Oului Mondial, unul 
derulându-se în sus şi celălalt în jos, produs de rotația Oului în jurul axei care uneşte cei doi poli. 
Acţiunile şi reacțiile produse de curenţii de forță care curg în sus și în Jos actualizează nenumăratele 
modificări ale virtualităţilor conţinute în Ou'%. Aceeași semnificaţie o are în dublă svastică, ale 
cărei braţe contrapuse reprezintă mişcările contrare ale influențelor care curg în sus ale Pământului 
şi a influențelor descendente ale Cerului. 


[] 
arti 


Fig. 216: Spirale care împodobesc capetele buiandrugilor de la poarta de la Sanci. 


Spiralele care se desfăşoară în jurul axei din cei doi poli echivalează cu bobinele şarpelui 
curcubeu, o asimilare exprimată în simboluri precum anumite forme ale tijei brahmanice 
(brahmadanda) şi caduceului, în care cei doi şerpi care se întorc în jurul tijei sunt două forţe 
contrare care emană din cei doi poli şi care se rotesc în jurul axis mundi. 


Fig. 217: 
a. Spiralele ascendente și descendente emanate din polii oului cosmic, 
b. Spirala dublă, reprezentând spiralele de influență cosmică prezentate în figura anterioară. 
c. O malara cu corp spiralat. 
d. O spirală naga în tavanul unui templu indian, Badami. 


Aceasta aduce semnificaţia Agitării Oceanului Lăptos într-un accent mai clar. Asura şi 
devaşii care trag şarpele în direcții opuse reprezintă stările de întuneric şi respectiv lumină sau acele 
stări care sunt mai mici şi mai înalte decât starea umană sau, alternativ, „puterile” substanţei, care 
este dedesubtul Esenţei, care este mai sus: interacţiunea lor produce lumile manifestate!“ Opoziția 
devas-ilor şi asura-şilor se referă la semnificația dublă a şarpelui, devas-urile corespunzătoare 
mişcării descendente, mergând de la esenţial la polul substanțial, în timp ce asura corespunde 
mişcării ascendente din jurul axei, mergând de la polul substanţial spre esenţial!*!. 


Fig. 218: 
În pneumo-fiziologia hindu-budistă cele două „artere ” subtile sau vectori (nadi), ida şi pingala, 
care transportă respirația ascendentă şi descendentă, spirală în jurul axei corpului, merudanda. 
Vezi mai jos, p. 299 f. 


129 Ibid., pp.47f. 

130 Pentru alte aspecte ale acestui simbolism, atât malefic cât şi binefăcător, a se vedea Guenon, 1958a, pp. Il 
şi urm .; 1953a, cap. XXX. 

131 Guenon, 1958a, p. 51; cf. Coomaraswamy, 1935b, pp. 402 şi urm. şi în special. p. 404. 


La un alt nivel de interpretare, mișcările ascendente şi descendente sunt fazele 
complementare ale manifestării lumilor din Principiul lor, mişcarea descendentă sau catabază, 
corespunzătoare „evoluției” lor în existență, şi mişcarea ascendentă, sau anabaza, corespunzătoare 
„involuţiei” lor înapoi în punctul Unităţii de unde au derivat. Primul este ieșirea din fenomene în 
manifestare, iar cel din urmă este revenirea lor în non-manifestare. Aceasta este inspirația 
univerală!*?, expiraţia şi inspiraţia Duhului sau a Respiraţiei, expirarea fiind manifestarea, inspiraţia 
revenirea în Unul, fazele alternative care sunt zilele şi nopțile lui Brahma, kalpa şi pralaya, 


„naşteri" şi "decese" ale lumilor'*?. 


d. Căsătoria curenților. 

Conceptul de „interacțiune” a forţelor cosmice ale curenților care emană din cei doi poli 
principiali ai universului este exprimat în termenii unei uniuni productive. Căderea ploii este o 
consecinţă a unei căsătorii a Cerului şi a Pământului!**: „De acolo, lumea de acolo a dat ploaie 
acestei lumi ca dar de căsătorie”!*. Aceasta este uniunea principiilor comune ”la capătul Cerului, în 
vârful Arborele, unde Cerul şi Pământul se îmbrăţişează "15. 

Simbolismul este transmis mitic în relatările vedice despre conjuncția producătoare de ploaie 
a lui Mitra şi Varuna, care „sunt conducătorii apelor”"* şi care „trebuie să te favorizeze cu 
ploaie”!%. În mai multe locuri din Rg Veda, cei doi zeii sunt invocaţi împreună pentru a trimite 
ploaie!“ și, în timp ce în hinduism şi budism ulterior, Varuna este singurul Dumnezeu al apelor şi al 
ploii şi care stăpâneşte asupra naga acvatice, în aceste texte timpurii ploile sunt producția comună a 
doi zei'“. 

Cei doi zei formează o pereche progenitivă (mitunam), Mitravarunau, pe care 
Coomaraswamy o numeşte „o sizigie a principiilor conjugate, în care Mitra este bărbatul şi Varuna 
partenerul feminin, o „opoziţie” sau „polaritate” care este cea a Zilei și Nopţii, de lumină până la 


întuneric"!*!. Mitra este Soarele şi Varuna Cerul (întunecat), iar Soarele!” este soțul Cerului!*. 
132 Cuvântul este legat de „spirală” şi spiritus, „respiraţie”. 

133 Guenon, 1957a, p. 52. 

134 PB VII.10.1-4; VIII.2.10. 

135 JB 1.145. 

136 JUB 1.3.2. Aceasta se referă la „actul sexual al creaturilor” (bhatanam ca maithunam), exprimat ritual în 


S.E. Asiei şi în altă parte prin relaţia sexuală a regelui şi a unui nagi la vârful templului-munte. Vezi Bosch, 1960, 
pp. 92f .; Vogel, 1926, p. 37. 


137 TS VI.4.3.3. 

138 SB 1.8.3.13. 

139 De exemplu, RV I11.62.16; V.63.1; V.63.3. Cf. Gonda, 1972, p. 34. 

140 De ex., Mbh II.9 etc. Cf. Danielou, 1964, p. 119. 

141 Coomaraswamy, 1942, p. 38. 

142 Mitra ca Soarele, vezi Gonda, 1972, Cap. V („Mitra şi Soarele”, 54 şi urm. şi, de asemenea, p. 130. 


143 Coomaraswamy, 1942, p. 40. 


Soarele inseminează Cerul!“ şi „îşi formează asemănarea în pântecele Cerului"! 


„ în același mod în 
care „Mitra inseminează Varuna”!*. În Mahabharata!“ se întreabă: ,, 


Versetele cântate în onoarea celor doi zei se adresează Cerului şi Pământului. "Cerul 
şi Pământul, ar trebui să ştim, sunt stațiunea preferată din Varuna şi Mitra, prin stațiunea lor 
preferată, el astfel le însuşeşte criptic”!%%. Conjuncţia producătoare de ploaie a lui Mitra şi Varuna 
este o instanță a tuturor uniunilor progenitive şi productive ale principiilor complementare de 
manifestare, purusa şi prakrti, Raiul şi Pământul, Esenţa şi substanţa. 


Mitra, care este Soarele, dă lumină şi căldură, în timp ce Varuna, asimilată apelor, produce 
vapori. Din unirea lor vine ploaia. Mişcarea în sus şi în jos este specificată în texte: „Prin faptul că 
el (focul) sare în sus și în jos, aceasta este forma sa ca Mitra și Varuna”!%, ceea ce comentariul 
explică spunând că „flăcările focului se aprind în sus, se scufundă prin stingerea flăcării. În primul 
caz își prezintă forma de Mitra (Soarele) datorită faptului că este ridicat prin ridicarea celui care a 
văzut Mitra; în cealaltă, Varuna, din cauza mișcării descendente a apei, care este asociată cu 
Varuna!”. 

Macrocosmic, biunitatea non-duală a principiilor reprezentate de mixta persona 
Mitravarunau produce ploaie care dă viață. Simbolismul are, de asemenea, o aplicație 
microcosmică, aşa cum este indicat de un pasaj cel mai evocator din Satapatha Brahmana: „când 
Cerul și Pământul sunt în armonie, atunci într-adevăr plouă!” .... poate el (Mitravarunau) care 
stăpânește asupra ploii favorizează. Acum cel care stăpâneşte ploaia este, fără îndoială, cel care 
suflă (Gale, vayu); şi el, este adevărat, suflă ca unul singur; dar la intrarea în om devine, doi, prana 
şi apana'*?. Şi Mitra şi Varuna sunt cu siguranţă prana și apana şi, prin urmare, spune prin aceasta 
(rugăciune): „Maia, cel care stăpânește ploaia te favorizează cu ploaia” 1%. 

Căsătoria progenitivă a lui Mitra şi Varuna este cea a celor două respiraţii din yogin'*. Mitra 
este identificat cu prana, aerul vital care se ridică, respiraţia ascendentă, iar Varuna este identificat 
cu apana, aerul vital care coboară, respiraţia descendentă, respirarea (apana) "1%. Căsătoria dintre 


rana şi apana este echivalentul microcosmic al căsătoriei dintre Cer şi Pământ!'”; iar asimilarea 
Ş te echivalentul | t dintre Cer şi P Lgl | 


144 JB 11.241. 

145 RV 1.115.5. 

146 PB XXV.10.10; SB 11.4.4.19. 

147 MBH XI1.306.38. 

148 PB XIV.2.4, citat în Gonda, 1972. p. 31. 

149 AB IV.27. Pentru elaborări ale acestei teme, vezi Coomaraswamy, 1942, pp. 65 şi următoarele. Deoarece 


acest pasaj indică conceptul curenților ascendenți şi descendenţi se referă şi la sacrificiu. Cf. „Mâncarea oferită în 
focul de sacrificiu urcă spre Soare ... seva care curge din acesta plouă .. ,, Soarele plouă cu razele sale ... (și) jertfa 
aruncată corespunzător în foc merge spre Soare; din afară din Soare vine ploaia ”. (MU VI.37). Sacrificiul reproduce 
mimetic paradigma mitică. 

150 AB IIl.4.5. 

151 Citat de Gonda, 1972, p. 31. Razele soarelui coboară din ceruri; vaporii se ridică de pe pământ; dar flacăra 
lui Mitra crește şi apele lui Varuna coboară (cf. şi Mitra ca prana, respiraţia în creştere şi Varuna ca apana, respirația 
descendentă, discutată în cele ce urmează). Contradicţia este evidentă, doar, şi exemplifică inversarea relațiilor 
implicată de o transpunere a simbolismului de la un nivel de referință metafizic la unul fizic. Aceeaşi consideraţie se 
aplică paradoxului aparent al asocierii lui Mitra în alte texte cu apana, „drumul în jos, respirația care părăseşte 
corpul prin anus” (Mbh XIV.42.34) şi astfel cu organul de excreţie (apana) funcţiile excretoare. A se vedea Gonda, 
1972, pp. 124-6 pentru surse. 


152 Cf. AA III. 1. 2. 2-4, SB 1.7.2.16. 

153 Cf. SB 1.1.3.2. 

154 SB 1.8.3.12. 

155 SB 111.2.2.13; [X.5.1.56; XI1.4.1.9. Alternativ, şi cu import Imillar, Mitra este prana şi Varuna este udana, 
expiraţie, aerul vital care este proiectat spre exterior. 

156 SB XI1.9.2.12. 

157 Cf. Coomaraswamy, 1942, pp. 65 şi urm. La fel ca Mitra şi Varuna, Asvinii sunt identificați şi cu Cerul şi 


Pământul (SB IV. 1.5.16) şi cu prana şi apana (Vezi Rao, 1914, p. 543). 


conjuncțiilor progenitive, Mitravarunau şi pranapanau, este un lucru comun în Vede!'*. Perechea 


unificată Mitravarunau, identificată cu pranapanau, este Respirația unificată la om, care produce 
„ploaie” în yogin. 

Natura acestei „ploi” interioare produse de Suflarea-Vântului, care este sizigia respirațiilor 
ascendente şi descendente, este clarificată prin referire la structura psiho-fiziologică a organismului 
uman, în care prana şi apana se spune că sunt purtate în cele două canale sau artere subtile "(nadi), 
ida şi pingala!, Aceste două canale, trecând de la centrul rădăcinii (muladhara) din vecinătatea 
perineului, înfăşoară în sus axa corpului, merudanda, în felul şerpilor caduceului. 

Conform schemei de corespondențe aduse de Tantra budistă, bodhicitta este purtată de cele 
două respiraţii care curg prin ida şi pingala către lotusul din coroana capului (usnisa-kamala), unde 
este identificat cu Luna; în schimb, forța de foc din nirmana-cakra din regiunea buricului este 
identificată cu soarele bodhicitta-Moon deține amrta, Nectarul nemuririi, care curge de acolo printr- 
un canal, samkhini'“, care se deschide în regiunea palatală. Gura inferioară a acestui canal, situată 
în palatul superior, se numește uşa Vairocana sau poarta a zecea (dasana-dvara), celelalte nouă porți 
fiind orificiile corpului. Amrza se prelinge din Lună prin această Uşă a Vairocanei şi în cursul 
normal al evenimentelor este consumat de Focul Solar al nirmana-kaya din cakra buricului. Focul 
Solar este Rahu, Eclipsa, care devoră a şaisprezecea cifră a Lunii, care este amrta, astfel încât omul 
să cadă victima mortalităţii. Dacă, totuși, fluxul de amrta poate fi verificat prin închiderea uşii 
Vairocana pentru a o salva de focul distructiv al timpului (kalagni) şi dacă în schimb yoghinul bea 
elixirul, atunci el va înșela moartea şi va deveni nemuritor. Textele descriu tehnici pentru închiderea 
celei de-a zecea porți, cum ar fi khecari-mudra, în care limba yoghinului este întoarsă în golul 
palatului pentru a închide conducta care curge de la usnisa-lotus'*. 

Simbolismul curcubeului reapare în acest context. Textele tantrice vorbesc despre picătură 
(bindu) care, când se realizează unirea (samapatti), coboară din vârful capului şi umple organele 
sexuale cu un jet de lumină în cinci culori. Instrucţiunea este dată: „În timpul unirii, el (yoginul) 
trebuie să mediteze asupra vajrei şi lotusului (padma), considerându-le ca fiind pline de lumină de 
cinci ori!?. 


e. Simbolismul Gander-ului (hamsa/gâsca). 

Formula este exprimată altfel în simbolismul Gander-lui (hamsa'). Ritmul de inhalare şi 
expiraţie este manifestarea „Gander-ului interior”, Pasărea Soarelui, care se aruncă în ape şi zboară 
din nou în sus către Cer, „Pasărea de Aur care locuieşte inima şi Soarele”!%, „„Gander al cărui loc 
este în lumină "1%, care este "un foc aprins"! care “a intrat în ocean”%, care merge "către și dinspre 
exteriorul (lumii) ... Gander unic în mijlocul lumii "1%. EI este „Gander în Cer, penetrează Spaţiul de 
Mijloc ... care conduce expirarea (prana) în sus şi aruncă spre interior respiraţia (apana)”%, şi 
despre care se spune că ,, 


158 „Referințele la Mitravarunau ca pratiapanau (sau pranodanau) sunt prea multe pentru citare separată” 
(Coomaraswamy, 1942, p. 38). 

159 Vezi mai jos pp. 317 şi urm. 

160 Acest canal este descris ca un şarpe cu cap la ambele capete şi corespunde perechii de capete makara care 
sunt prezentate ieșind din maxilarul superior al chipului gloriei în unele reprezentări. 

161 Dasgupta, 1962, pp. 239 şi urm. Pentru khecari-mudra, vezi şi Eliade, 1958a, p. 247. 

162 Candrakirti, Comentariu la Guhya-samaja-tantra, citat de Tucci, 1934, p. 349 Cf. Eliade, 1965, p. 40. 


ui In timpul pranayama, care este un exercițiu yoga de control al respirației, hamsa a ajuns să însemne prana, 


respiraţia vieții. Savantul religios din est, Alan Watts, a afirmat că tradiția hindusă include un mit în ceea ce priveşte 
că jumătatea cojii de ou a lui Hamsa devine cerul şi cealaltă jumătate devenind pământul. O poveste cosmologică 
asemănătoare oul-cer-pământ poate fi găsită în miturile finlandeze înregistrate în Kalevala, unde coaja de ouă a unei 
rațe formează cerul şi pământul. 


163 MU VI.34. 

164 KU V.2. 

165 MU VI.35. 

166 Svet. Up. VI.15. 

167 Svet. Up. IIL.18 & VI.I5. 


168 KU 11.2.2-3. 


Fig. 219: Gander interior, al cărui corp este Respirație aprinsă. 


„ Devenind unul cu Pasărea Soarelui, a Suflării sale, yoginul este numit parama- 
hamsa, „un mare Gander”!%. 


Fig. 220: 
a. Bodhisattva Samantabhadrayu (Jap. Fugen Emmei, „Fugen de viaţă lungă ”). EI călăreşte pe 
elefanții celor patru direcții (dig-gaja, vezi mai jos, p. 315), care poartă vajra în trunchiuri, 
asimilându-i cu respiraţiile adamantine. Elefanții stau pe roata lumii, spițele sale indicând 
desfăşurarea direcțiilor, sprijinite pe 100 de elefanți mici care reprezintă Apele de Jos care susțin 
cosmosul. În desenul din stânga Regenţii Direcţiilor stau pe capetele dig-gaja. Imaginea identifică 
respiraţiile şi direcțiile emanaţiei spațiale. 
b. Un desen japonez care arată uniunea Respiraţiilor, reprezentat de două forme ale zeului cu cap 
de elefant, Ganesa (Jap. Kangiten). Una reprezintă exteriorul, iar cealaltă „Respirația care curge 
spre interior”. 
c. Ni-o „Regii Virtutii ”, sunt gardieni așezați la stânga și la dreapta porților templului budist. Ca 
două aspecte ale Vajradhara, care personifică calitățile vajrei, ele întruchipează un simbolism 
complex care implică conceptul respiraţiilor care intră și care ies, corelate cu silabele a și um, a 
căror unire formează silaba aum, semnificând iluminarea non-duală. Una are gura deschisă şi 
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169 KU I1.2,5. 
170 Zimmer, 1946,p. 47. 
171 Matsya-Purana CLX VII. 13-25, citat în Zimmer, 1946, pp. 47f. 


cealaltă o are închisă pentru a indica contracurentul Respiraţiilor. Corpurile lor sunt sculptate 
pentru a transmite impresia că sunt umflate cu Respirație. 


Gander este respiraţia. Se aşează pe oul cosmic (brahmanda) care pluteşte pe ape şi este 
astfel asimilat cu Zorii-Vântului creaţiei'?. Ca Respirație progenitivă este vehiculul lui Dumnezeu- 
Creator, Brahma, care în iconografia budistă Shingon este prezentată aşezat pe o gander (gânsac) cu 
capetele în cele patru direcții, două întinse în sus şi două în jos, două cu gurile deschise şi două cu 


gurile închise, pentru a reprezenta alternanţele dintre respiraţiile de ieșire și cele de intrare!”. 


Fig. 221: O imagine japoneză a lui Brahma cu patru capete călărind pe patru gânsaci, doi cu 
capul ridicat şi doi cu capetele coborâte și unul de fiecare tip cu gura închisă şi unul de fiecare tip 
cu gura deschisă, reprezentând curgerea în sus şi curgerea descendentă a respiraţiilor macro- şi 
micro-cosmice, corelată cu desfăşurarea cosmo-genetică a direcțiilor spaţiului. 


Gurile deschise şi închise care reprezintă prana şi apana se regăsesc din nou în perechea 
îmbrățişată de zei cu cap de elefant, Kangiten, folosită în ritualuri secrete care implică controlul 
respirației (pranayama), al cărei obiect este realizarea respirației de diamant (vajra-prana ), 
identificat cu Gale of Immortality (Vântul Imortalităţii)'*. Trunchiurile de elefanţi reprezintă 
arterele subtile, ida şi pingala, care transportă respiraţiile din corpul yoginului, iar realizarea 
fuziunii lor în respirația de diamant este indicată printr-un singur vajra cu vârf, ținută la capătul 
trompei. Acest lucru este văzut, de exemplu, în descrierile lui Fugen Emmei (Samantabhadrayu), 
Fugenul vieţii lungi, care întruchipează nemurirea obținută prin controlul respirației”. 

Tema se repetă în iconografia „Regilor virtuoşi”, (Jap. Nio), care stau ca gardieni furioși, 
semi-goi și extrem de musculoşi la ambele părți ale porților templului din Extremul Orient. Ele 
reprezintă două aspecte ale Bodhisattva „„Vajra Holder” (Vajradhara, Jap. Kongoshu), întruchipare a 
calităților vajrei. Unul dintre Regi, arătat cu gura deschisă, este identificat cu silaba a şi respirația 
care curge în sus, iar cealaltă, cu gura închisă, reprezintă silaba um şi respiraţia care curge în jos. 
Împreună sunt silaba non-duală Aum şi Vajra-Breath!"*. Conceptele înrudite sunt transmise de 
karashiki, Leii chinezi, care acţionează în mod similar ca gardieni și sunt arătați, unul cu gura 


deschisă şi unul cu dinții încleştaţi, de ambele părți ale intrării templului sau flancând altarul. 
% 


* * 


Aceste diferite concepte se reunesc în simbolismul scării stupei şi a celor două balustrade- 
curcubeu-şarpe. Scara este podul curcubeu care leagă această lume terestră de tărâmurile cereşti. O 
urcare a scării este o urcare a Axei Muntelui, care se ridică spre uşa soarelui pe vârful său, 
reprezentată de creasta stupei care se află pe vârful piramidei trunchiate formate de terase. 
Inversând mișcarea, o coborâre a scării este o revărsare a influențelor spirituale din tărâmurile 
cereşti către planul pământului. Scările stupei sunt pasaje axiale către Empyreul solar la vârful Axei 


172 Guenon, 1945,p. 56, n. 2. 

173 MKDIT, p. 2070, s.v., Bonten. 

174 MKDIT, p. 384, s.v., Kangiten. 

175 MKDIT, p. 1911, s.v, Fugen Emmei. 


176 BKDIT, p. 4019, s.v., Nioson; Sawa, 1971, pp. 129f. 


Cosmice; ele sunt, de asemenea, căi pentru coborârea sacrului. Sunt paşii prin care Buddha coboară 
din ceruri în lumea oamenilor. 


Celestial ] 
influences 
Terrestrial 
influences 


Fig. 222: Influențele ascendente şi descendente în stupă. 


z 


Fig. 223: Un şarpe înfăşurat în jurul unui linga, care este înrudit cu Oul Lumii şi cu axis mundi. 


Balustradele curcubeu-şarpe ale scării stupa fac parte din aceeaşi construcție simbolică. 
Poziţiile lor laterale, la dreapta şi la stânga treptelor, corespund cu cele ale spiralelor mâinii drepte 
şi stângi care se învârt în jurul axei centrale, care este identificată cu scara însăşi”. Balustradele 
trebuie considerate ca o variaţie a temei șarpelui înfăşurat în jurul axei, altfel exprimată prin mituri 
precum Frământarea Oceanului, Mucalinda înfăşurându-l pe Buddha în inelele sale şi prin simboluri 
precum tija Brahmanului (brahmadanda), cele două artere ale corpului subtil care se înfăşoară în 
jurul axei coloanei vertebrale, şarpele care se învârte în jurul linga în muladhara cakra, pietrele 
naga din sudul Indiei, şerpii înnodaţi în ghirlande pe stupă şi aşa mai departe. În referința lor 
macrocosmică, ele sunt canalele care transportă curenţii şi contracurenţii din polii esențiali și 
substanțiali ai universului; ele transmit energiile interacționale ale apelor superioare şi inferioare; şi 
simbolizează interacţiunea tuturor mişcărilor contrare şi a forțelor contrare ale universului. 
Microcosmic, ele semnifică prana şi apana, fazele ascendente şi descendente ale respirației, care 
sunt omologii din corpul yoginului curenților ascendenți şi descendenți din corpul cosmosului. 


Fig. 224: a. Un şarpe înfăşurat în jurul Oului Lumii. Simbolul echivalează cu cel al şarpelui 
înfăşurat în jurul linga din ilustrația anterioară. b. Pietre de șarpe din sudul Indiei, care arătau 
șerpi învârtiţi în jurul unei axe invizibile în maniera caduceului. 


177 Acelaşi simbolism este întruchipat în scară, ale cărei două corzi au aceeaşi semnificaţie ca şi balustradele. 
Vezi Guenon, 1962, p. 339. 


f. Kalamakara 

Aceşti curenţi contrari sunt reconciliați și integrați într-un principiu superior, reprezentat 
macrocosmic de Soare pe vârful Muntelui, microcosmic de usnisa-lotus la vârful merudandei şi în 
partea superioară a craniului şi în stupă prin harmika de încoronare sau echivalentul său la vârful 
axei stupei. Această conjuncție de curenți opuși într-un principiu care le conţine pe amândouă într-o 
sizigie non-duală este reprezentată de un alt motiv care este strâns legat de cel al şarpelui- 
balustradă, şi anume, kalamakara. 


Fig. 225: Forţele ascendente şi descendente la om şi în stupă. 


* * 


Fiecare schimbare de stare este o moarte pentru precedent şi o renaştere în starea 
următoare!” Fiecare, prin urmare, este o prefigurare a morţii şi renaşterii finale, care este realizarea 
Iluminării. Ascensiunea de la o terasă a stupei la următoarea reprezintă tocmai o astfel de schimbare 
de stare şi, prin urmare, paşii care duc de la fiecare nivel la următorul în stupele din Asia de Sud-Est 
sunt uneori înfrumuseţate cu kalamakara, motivul decorativ care împodobește de obicei uşile și 
ferestrele templelor indiene. 

Kalamakara constă dintr-o combinaţie de makaras şi o Faţă a Timpului, Kala-mukha, mai 
obişnuit numită Faţa Gloriei (kirttimukha). Faţa este un chip înfricoşător, asemănător unei măști, 
situat la vârful arcului de buiandrug. De la gura sa, de ambele părți, aruncă un corp de şarpe care 
aleargă în exterior şi în jos pentru a încadra deschiderea. Aceste două corpuri de şarpe, înfăşurate în 
flăcări sau frunziș, se termină în capete de makara, situate la picioarele glafurilor!”. 

Semnificaţia macara-glafurilor echivalează cu cea a makara - balustradelor care flanchează 
scările stupa. Din nou, cele două corpuri makara, în dreapta şi în stânga uşii, sunt canalele care 
poartă mişcările contrare ale curenților cosmici. Ele transmit alternanţa ritmică a antinomiilor 


a la d. Exemple de kalamakaras din candis javanez. 
e. O imagine a lui Buddha încadrată de un kalamakara. 


178 Vezi mai sus, p. 201. 
179 Sau, alternativ, acestea sunt situate la bolta arcului. 


Aceste două forțe opuse, canalizate de corpurile makarelor contrapuse, se unesc în faţa 
Gloriei, care se află în centrul traversei. Chipul reprezintă coincidentia oppositorum, în aspectul său 
malefic. A trece sub fălcile feţei înseamnă a fi înghiţit de timp'“. Gura lui înghite lucrurile vii, dar 
în acelaşi timp revarsă o abundență de frunziș. Fălcile distrug, dar sunt şi sursa ploii, a apei care 
aduce viaţă şi fertilitate'*!. Chipul Gloriei este Masca distrugerii și a creaţiei, a morţii şi a vieţii, a 
întunericului şi a luminii solare. 


Fig. 227: a A kalamakara în Mandala Lumii a Matricei Japoneze, unde marchează punctul de 


intrare în incinta sacră, b. Ploaia care produce uniunea de contrarii. 
* 


* * 


Natura duală a chipului Gloriei este transmisă în mitul care descrie originea sa. Acesta spune 
cum Jalandhara, un asura puternic care cucerise toate lumile, în mândria puterii sale, I-a trimis pe 
Rahu, Demonul Întunericului Eclipsant, să ceară de la Siva mireasa sa, Parvati. Ca răspuns, Siva şi- 
a deschis cel de-al treilea ochi şi a aruncat o explozie imensă de putere, care a luat forma unui 
demon oribil, posedat de o foame nesăţioasă şi furioasă. Văzându-l pe Rahu, apariția monstruoasă 
s-a repezit spre el cu fălcile aproape gata să-l devoreze. Rahu, îngrozit, a zburat spre refugiu la Siva, 
care a poruncit monstrului să-l lase să fie. Privată de prada ei, viziunea diabolică a fost încă 
torturată de foamea sa imensă, aşa că Domnul a poruncit să se hrănească cu carnea propriilor 
picioare şi mâini. Atât de mare a fost voracitatea demonică, încât, consumându-şi propriile 
extremităţi, nu şi-a încetat masa, ci a continuat să mănânce până nu i-a rămas decât faţa. Siva a 
urmărit acest banchet tânăr de sânge cu fericire extatică, încântat de această imagine proiectată a 
propriei sale puteri de anihilare a lumii şi a declarat: „Veţi fi cunoscut de acum înainte ca „Faţa 
Gloriei şi voi ordona că veţi rămâne veşnic la ușa mea. Cine neglijează să se închine nu va câştiga 
niciodată harul meu". 

În altă parte Demonul Rahu este identificat cu Faţa Gloriei! şi în acest mit Faţa se arată a fi 
un reflex al acestui Demon al Întunericului și, în acelaşi timp, o parte a naturii lui Siva, o proiecţie a 
Conştiinţei sale iluminate. 


* * 


Chipul Gloriei combină în înfățișarea sa furioasă trăsăturile animalului acvatice şi chtonice, 
makara, şi cele ale animalului solar şi celest, leul. Se numeşte Simha-mukha, „Faţa Leului”, iar leul 
este înrudit cu Soarele; este cunoașterea lui Surya, Dumnezeul Soarelui şi este înscris pe steagul 
său. Masca este, de asemenea, Rahur-mukha, „Faţa lui Rahu”, iar Rahu este fiul unei leoaice, 
Simhika. Rahu este numit Svarbhanu, „Splendoarea strălucirii”, asura care „a lovit Soarele” 


. „Intunericul” este „Intunericul superior”, distincţia 
186, 


întuneric şi nu a strălucit lovit de întuneric 715% 


principială a manifestării'*5. În spatele măștii morţii se află Soarele, ochiul tuturor 


180 Pentru tema înghiţirii de către un monstru, vezi Eliade, 1960, pp. 219 şi urm. 
181 Combaz, 1939, pp. 50f.f & 101; Auboyer, 1949, p. 119. 

182 Skanda-purana IL.XVII.X.10 şi urm .; X1.36-44; reluat de Zimmer, 1946, p. 330. 
183 Vezi mai jos, p. 309f 311 şi urm. 

184 SB V.3.2.2; cf. RV V.40.5-6. 

185 Vezi Guenon, 1952, cap. XXXI („Les deux nuits” 


186 RV VI 1.63.1. În consecință, faţa este uneori prezentată cu un singur ochi. 


Fig. 228: 


a, O stupă încadrată de un kalamakara, 
b. O imagine a lui Buddha stând sub un kalamakara. 


c şi d. Două exemple din Bali de Faces of Glory cu un singur ochi. 


Soarele, înrudit cu Respirația Vieţii, este şi Moarte: „Acum, acel om din acel glob 
(Soarele) ... nu este altceva decât Moartea; iar când va ieşi, atunci acel om moare ”"*, şi, "în măsura 
în care Soarele este Moarte, descendenţii săi de aici sunt muritori ”'55. Soarele, generatorul copiilor 
săi, este şi devoratorul lor!*, 

i "151. EI este "Cel ce 

trebuie cunoscut, devoratorul, producătorul"!?. 

Generarea și distrugerea sunt aspectele inseparabile ale divinului. Dumnezeu are două feţe: 
. Învățătura că toate lucrurile produse sunt supuse decăderii şi morţii este chiar baza 
Dharmei budiste: acolo unde există naştere, urmează inevitabil bătrâneţea, boala şi moartea. 

Duşmanul este timpul (kala): el este lăcomia nesăţioasă şi vorace, cuprinzând toate 
existenţele; iar Timpul este Siva în manifestarea sa ca „Cel Negru” (kala) şi Rudra, „Urlătorul”, 
personificarea aspectelor întunecate, famasice ale divinului. Pentru budiști, kala este Yama, regele 
morților, care în forma sa tibetană ca Shindje este Kirttimukha care devorează conținutul viu al 


Roţii existenţei'*. 
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* * 


187 SB X.5.2.13. 

188 SB 11.3.3.7. 

189 PB XXI.2 f. texte paralele în Coomaraswamy, 1940, p. 47. 
190 AV XIII.3.3 ; cf. I Sam. Il. 6andl Kings V.7. 

191 AA III.2.3. 

192 3G XITI.6. 

193 Vezi mai sus, p. 85f. 


194 Mai sus, pp. 209 f. 


Soarelui". Makara zodiacală este Faţa Gloriei, iar locaţia sa la vârful nordic al cercului ceresc este 
simbolic transmisă de locaţia feței la vârful arcului ușii. 


Makara 


Sun Door 

Capricorn 

Winter Solstice 
Gateway of the Gods 


Cancer 
Summer Solstice 
Doorway of the Fathers 


Fig. 229: Makara şi zodiac. 


Acest lucru clarifică semnificaţia uşilor împodobite cu motivul kalamakara. 


Apoi se dezvăluie cealaltă latură glorioasă a măștii şi viaţa, 
emanată din Principiu, revine la Principiu. Cealaltă parte a măștii monstrului este Faţa Gloriei. 
Motivul monstrului-Faţă al makarei stabilit în semnul zodiacal al Capricornului urmărește 
formulările vedice. Simbolismul zeului Varuna cuprinde aceleaşi concepte. Varuna este 


197 9198 


, „caută aceste creaturi ... apucându-i 
11200 


)'% care „apucă pe omul bolnav 


„Sechestratorul” (graha 

şi pe copiii sacrificatorului'”, şi „apucând pe cel care este prins de Cel Rău 
„Seizer/sechestrare” (graha) este un sinonim al makara şi, de asemenea, al Sisumara, „crocodilul”. 
Jertfitorul poartă o amuletă „pentru ca Varuna cerească să nu-i lovească frica ... şi Varuna nu-l ucide 
în mândria sa, nici makara, graha sau Sisumara nu-i fac rău””!. Cuvântul sisumara este atât 


„ucigaș de copii” şi „crocodil”, iar Varuna, 
202 203 


3 i 
EI este Crocodilul (sisumara) care „s-a înălţat la Rai”, unde stă în aşteptare cu fălcile deschise şi s- 
întors în contracurent împotriva râului drumului sacrificiului care duce către regiunile cereşti”. 
Asimilarea lui Varuna ca Crocodil devorant care se află la Uşa spre ceruri cu Chipul Gloriei la 
vârful arcului este evidențiată şi de faptul că sisumara, Crocodilul, este numită şi sarkara, un 
termen folosit pentru a desemna cea mai înaltă cărămidă autoperforată (svayamatrnna) a focului 
altarului vedic, locus al Ușii Soarelui, a constelaţiei Capricorn, makara cerească”, şi a Chipului 
Gloriei. 

Crocodilul makara este aspectul sinistru şi teribil al lui Varuna, identificat cu devorarea 
timpului şi a morții. Este înspăimântătoarea Varuna căreia imnistul se roagă: „Rămâi aici şi nu te 
mânia; nu ne fura viaţa de la noi, domnule mare conducător”2%*; şi „Nu ne da ca pradă morţii, ca să 


fim distruşi de tine în mânie ... "*. Acesta este Varuna Liantul, care leagă răul în laţul său (pasa), 


195 Guenon, 1962, p. 171. Cf. mai sus, p. 271. 

196 JUB IV.1.7. 

197 TS II. 3.11.1; V.2.1.3; AB VIL.IS. 
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204 PB VIII.6.8-9; XIV.5.14-15; JB 1.174-5; 1.193; AB I1.19.3. Cf. Coomaraswamy, 1942, p. 28, n. 22&p. 
30, n. 22. 

205 Pentru omologia Uşii Soarelui şi semnul Capricornului, vezi mai sus, p. 271; iar pentru termenul sarkara, 
vezi Coomaraswamy, 1977, 1, p. 485, nr. 3. 

206 RV 124.11. 


207 RV 1.25.1-2. 


„ Domnul care pedepseşte "2%. Varuna poartă laţul”% și este strâns asociat cu legături şi noduri. A fi 
legat de funia lui Varuna înseamnă a fi prins în cursa Morţii. 
(numa-rupă), este o slăbire a cordonului morții; 


Se 


Fig. 230: Un desen budist japonez al lui Varuna (Jap. Suiten, „Zeul apei ") ţinând atributul său, 
lațul, în mâna stângă. EI călăreşte pe o broască țestoasă în Apele primitive şi poartă o coroană de 


șarpe (naga). 


211 212 213 214 


Pe măsură ce nocturnele ascendente“! şi descendente““ ale orbitei lunii Rahu“* şi Ketu 
întruchipează un exemplu suplimentar la încă un alt nivel de referinţă al simbolismului ascensiunii 
şi coborârii curenților cosmici, dar exprimat aici în aspectul său malefic. 

Rahu este format din tamas, Întuneric; forma sa, vizibilă doar în momentul unei eclipse, este 
ca cercul soarelui şi al lunii; alternativ, are forma unui șarpe”!S. În calitate de Demon al Eclipselor, el 
este Devoratorul; el personifică un ciclu temporal al cărui punct culminant este moartea sau 
anihilarea surselor de lumină, a soarelui şi a lunii. Chipul Gloriei - Chipul lui Rahu - este chipul 
lacom al Timpului, care devorează viaţa. Chipul Gloriei este şi Grasa-mukha, în care grasa este „a 
devora” şi „a eclipsa”; şi la fel, Kala-mukha este atât „Chipul timpului”, cât şi „Chipul morţii”, 
pentru Timp (kala este Moartea. Mahakala, „Timpul cel mare”, este marele Dumnezeu Siva în 
înfricoşătorul (ugra) şi mânioasa sa formă, forma pe care şi-o asumă pentru a distruge lumile. 


h. Simbolismul trecerii prin ușă 

Identificarea Chipului Gloriei cu Rahu, Eclipsa, leagă kala-makara de tema căderii ploii, 
examinată mai sus în legătură cu curcubeul. De obicei, maxilarul inferior lipseşte de pe faţa 
monstrului. Referinţa iconografică se referă la mitul lui Rahu. După cum am văzut, Rahurmukha, 
„Chipul lui Rahu”, este un cognomen (poreclă) al Chipul Gloriei”'*. Capul este cel al lui Rahu, 
Eclipsa. Mitul spune cum zeii au încheiat un acord cu asura că, dacă ar ajuta la frământarea 
Oceanului Lăptos, ar primi o parte egală din Nectarul nemuririi (amrta) care ar fi produs; dar când 
amrta a apărut din Ocean, Visnu a luat-o pentru asuras şi a dat-o zeilor. Acest Rahu, asumând 
forma unui zeu, a apucat amrta şi a început să-l bea. Soarele şi Luna i-au perceput înșelăciunea și l- 
au denunțat lui Visnu, care i-a tăiat prompt capul lui Rahu la nivelul maxilarului. Dar amrta îşi 
făcuse deja efectul şi capul nemuritor a trăit şi de atunci și-a urmărit pentru totdeauna duşmanii săi 


208 Manusmirti [X.245, citat de Danielou; 1964, p. 119. 

209 Vezi mai sus, pp. 120 şi urm. 

210 Simbolismul nodurilor, corzilor şi legăturilor este discutat mai sus, 
211 pp. Il şi urm. 

212 Vezi Mund, 

213 Up. Ill.2.8. 

214 Up. Ill.2.8. 

215 Brhatsamhita V.1-3 de Varahamihira, citat de Kramrisch, 1946, p. 325. 


216 Ibid., p. 324. 


intransigenţi, Soarele şi Luna, pentru a-i devora. Când cele două mari luminatoare sunt înghițite 
parțial, acestea sunt eclipsate, dar alunecă întotdeauna din gura lui Rahu fără fălci pentru a străluci 
încă o dată”. 


Fig. 232: Un kirttimukha javanez. 


semnificaţiile sale, acest construct simbolic se referă la căderea „ploii interioare”, care este fluxul de 
amrta din palatul superior al yoginului. După cum am văzut, atunci când este corect controlat de 
yogin, acest Elixir curge în jos pentru a-şi face corpul nemuritor şi, la fel, în simbolismul kala- 
makara, amrta, canalizat prin şarpele uşii şarpelui, care sunt cei doi nadis din dreapta şi stânga, cad 
din palatul capului monstruului fără fălci. Această ploaie dătătoare de viață este reprezentată 
iconografic de cascadele de bijuterii care sunt prezentate curgând din gura monstrului. 


Fig. 233: Debitul de amrta în kalamakara și în yogin. 


La nivel de interpretare macrocosmică, tema monstrului care eliberează ploaia descendentă 
de amrta din gura fără fălci este paralelă cu şarpele vedic Vrtra, ale cărui fălci au fost lovite de 
fulgerul lui Indra când a eliberat apele vieţii”!5. Cu fălcile închise strâns, Şarpele Dragonului a 
învăluit lumea?! și le-a acoperit pe toate”; fără maxilar, îşi expune splendoarea, bogăţia şi 
suveranitatea în existenţă”!. Respirarea Vrtrei este expirarea Duhului; este universul manifestat. 
Deci, de asemenea, Faţa, obrajii distinşi într-o ieșire furioasă, umflă lumile; din fălcile sale curg 
suluri de foc de Respirație animatoare. 

Varuna, ca Moartea și Sechestratorul, ca Vrtra, de asemenea, înfrânează Apele; lui aparţin 
apele stagnante, pentru că „oricare dintre părțile apelor curgătoare nu curg, acestea sunt reținute de 
Varuna”” şi „aparţine acelor ape care, deşi fac parte din apa curgătoare, nu curg'?% ; „Marele 


Varuna a ascuns marea”? . Când este liniștită, Varuna este dătătoarea apelor care curg; el face ca 


217 Ibid, p. 325; Hartner, 1938,p. 131. 
218 Vezi mai sus, p. 64f. 

219 TS 11.4.12.2. 

220 RV 1.32.7. 

221 Cf. RV 1.80.6. 

222 SB V. 3.4.12. 

223 SB V.3.4.12. 


224 RV IX.7]. 3. 


râurile să curgă şi acestea curg neîncetat conform ordonanţei sale”; prin puterea sa ocultă râurile 


care se revarsă rapid în ocean nu-l umplu”; şi el urcă la cer ca un ocean ascuns”. Şi, cu claritate 
trimite la simbolismul curcubeului şi la cele şapte culori ale acestuia, la fel cum cele şapte râuri curg 
din gura Vrtrei când sunt făcute să se deschidă de vajra Indrei, tot aşa „din gura ta (Varuna) curg 
cele şapte râuri, ca printr-un canal adânc "7%. Aici, din nou, Indra este cea care salvează şi dezleagă 


"victimele" legate de Varuna”. 


Aceleaşi semnificaţii se află în interiorul altor simboluri care împodobesc ușile. Indra, 
Dumnezeul ploii care dăruieşte viaţa şi care susține viaţa, este frecvent arătat în centrul liniei, 
ținându-şi arcul, care este identificat cu curcubeul. A trece pe sub arcul lui Indra, curcubeul, este o 
tranziție de la lumea terestră la cea cerească prin intermediul podului şarpelui curcubeu. Este, de 
asemenea, să treacă prin ploaia lucioasă de amrta pe care Indra o revarsă pe pământ. 

Temele simbolice ale lui Indra şi ale curcubeului său, şarpele curcubeu şi Răsucirea 
Oceanului de Lapte, se reunesc în arhitectura porților de la Angkor Thorn, care se află la capătul 
drumurilor balustrate cu şerpi ţinuţi de devas şi asuras. e PI E pg ATEI) 
pe un elefant gigant cu trei capete”. Într-o variantă a aceluiași simbolism, Khmerii au cizelat şi au 
modele curcubeu pe buiandrugii uşilor care duceau spre templele lor. Frecvent figura lui Indra a fost 


adăugată în centrul arcului, uneori aşezat pe un elefant cu trei capete sau alternativ pe un Chip de 
Glorie (kirttimukha)”!. 


Fig. 234: 
Un buiandrug la Banteay Srei, Angkor, arătându-l pe Indra călărind pe elefantul său Airavata. Cu 
vajra lui, îl loveşte pe șarpele Vrtra pentru a elibera Apele, care se revarsă asupra plantelor, 
animalelor şi oamenilor de dedesubt. Scena este încadrată de un arc curcubeu-șarpe. 


Indra este purtat de elefantul său, Airavata, al cărui nume este şi acela de curcubeu și 
fulgerul - trăsnet (vajra). Din punct de vedere etimologic şi final, Airavata este legat de ape şi de 
fluidul vieţii universului”*?. La fel ca şi apele, Airavata şi rudele sale elefanţi susțin cosmosul. Se 
spune că atunci când Garuda, Pasărea Soarelui de Aur, a ieşit din Oul său la începutul timpului, 
Brahma a luat cele două jumătăţi ale cojii de ou, câte una în fiecare mână, şi a scandat peste ele 


şapte descântece sacre. Din cochilia din mâna sa dreaptă a ieșit Airavata, urmat de alți șapte elefanți 


225 RV 11.28. 4. 

226 RV V.85.6. 

227 RV VIIL.41 .8. 

228 RV VIII.58.12. 

229 Dumezil, 1934, pp. 79ff. 

230 Coedes, 1963, pp. 47f. 

231 Ibid., p. 48; de Coral Remusat, 1936 


232 Zimmer, 1946, p. 104, urmăreşte conexiunile. 


de aur; iar din cochilia din mâna stângă ieşeau opt femele de elefant. 


Conexiunea Airavata cu Apele 
de susţinere este indicată în alte moduri. Airavata a fost unul dintre lucrurile preţioase care s-au 
ridicat din adâncuri pe măsură ce zeii şi titanii au bătut Oceanul de Lapte”. El este Regele Şerpilor 
(naga-raja): „Ei (nagas) care au Airavata pentru regele lor - şerpii, strălucind în luptă - sunt 
asemănători cu norii de fulger impulsionaţi de vântul fulgerător ... strălucesc în cerul de sus ca 
Soarele ... aceste vlăstare ale lui Airavata ... sunt raze de soare fără Airavata? "2%. 


Fig. 235: a. Un desen budist japonez al Indrei (Jap. Taishakuten) călărind pe Airavata. Indra 
deține vajra cu care îl loveşte pe Vrtra pentru a elibera Apele, iar Airavata poartă o singură vajra 
cu vârf în trompă, referindu-se la natura adamantină a respiraţiilor sale de intrare și ieşire. b. 
Friza elefantului de la baza templului Kailasanatha, Elura. Elefanții reprezintă Apele pe care 
pluteşte templul, ca întruchipare a cosmosului. 


Elefantul ancestral Airavata a ieșit din ape la agitația lor, iar în miturile indiene elefanții sunt 
strâns asociaţi cu norii şi ploaia. „Elefantul”, spune Zimmer, „este un nor de ploaie care „umblă pe 
pământ ”*%, şi datorită acestei asimilări elefantul este frecvent folosit în ritualurile de ploaie”. 
Elefanții erau odată înaripați și mişcaţi prin cer ca nori până când vor fi condamnaţi să meargă pe 
pământ ca pedeapsă pentru abaterile lor2*. 

Identificarea elefanților şi a norilor explică prezenţa lor pe planurile structurilor hinduse şi 
budiste, unde sunt afişate una de ambele părți ale zeiţei Laksmi, aspersând-o cu apă care se revarsă 
din trompele lor sau din vaze ţinute în trompele lor”. Apărând în acest aspect, Zeița este numită 
Gaja-Laksmi, „Laksmi a Elefan'ilor”. Alternativ, elefanții flanchează o stupă sau o altă reprezentare 
a lui Buddha, fie în formă iconică, fie în formă aniconică”“. Aspersiunea lui Laksmi are 
echivalentul său în mitul budist: la nașterea sa viitorul Buddha şi mama sa sunt spălaţi de două 


fluxuri de apă care curg din trompele elefanţilor-cerești”!, sau alternativ din șapte sau nouă dragoni 


sau şerpi””. Paralelele hinduse și budiste sunt atât de apropiate încât Gaja-Laksmi este folosit pe 
vechile stupe indiene pentru a reprezenta aspersiunea Maya”; dar indiferent dacă apare într-un 


context hindus sau budist, tema apei revărsate din trunchiurile elefanților este o abhiseka, o lustrație 


233 Zimmer, 1955, p. 160; 1946, p. 104f. 

234 Mbh 1.17 şi urm .; Visnu-purana 1.9; Matsya-purana CCXLIX.13-38; A se vedea, de asemenea, referințele 
de la Zimmer în nota anterioară. 

235 Mbh Pausya-parvan III, citat de Vogel, 1926, p. 62. 

236 Zimmer, 1946, p. 109. 

237 De exemplu, ibid., Pp. 105 şi urm. 

238 Ibid .,p. 106. 

239 Suporturile orizontale care arată Zeita aspersată de elefanții flancanţi sunt o caracteristică a celei mai vechi 


arhitecturi budiste şi se întind pe porțile monumentelor din secolele I şi II î.Hr. De atunci a apărut în mod regulat în 
arta şi arhitectura hindusă şi budistă până în prezent. 


240 De exemplu, la Kanheri, unde este prezentat Arborele şi Tronul lui Buddha, reprezentările aniconice ale 
Iluminării. 

241 Warren, 1922, p. 46. 

242 A se vedea, de exemplu, Seckel, 1964, pp. 266-7, legenda la pl. 55. 


243 Foucher, 1934, passim. 


Fig. 236: 
a. Gaja-Laksmi, Laksmi stropit de elefanți. 
b. Indra călare pe Airavata. 


; în mit şi simbol, sensurile lor se unesc. Amândoi sunt legaţi de ape; transpus la nivelul de 
referinţă ceresc, „ambele în mod egal sursa ploii şi 


roua dătătoare de viaţă. Trompa elefantului este asociată cu şarpele curcubeu atât prin forma sa 
ofidiană, cât şi prin capacitatea sa de a aspira apa. Elefantul primordial Airavata are şapte trompe, 
care amintesc de nimbul cu şapte capete de şarpe care împodobesc capetele naga, ale celor care 
apar în mod similar în spatele capetelor lui Rahu şi Ketu, cele şapte capete ale şerpilor care 
formează balustradele de la Bayon şi cele şapte capete ale lui Mucalinda care protejează pe Buddha 
meditativ. 


. Legătura elefantului cu curcubeul, șarpele, makara şi nadis este indicată şi de prezenţa 
Airavata în muladhara, plexul rădăcinii din perineu, cakra sau nodul care se află în apele inferioare 
ale omului microcosmic?*. 

Simbolismul Gaja-Laksmi şi variațiile sale sunt paralele cu cele ale Chipului Gloriei. 
Curăţarea/purificarea lui Buddha, stupei sau Zeiţei de către cei doi elefanți arată că au atins 
tărâmurile nemuririi; sunt cu totul scufundați în elixirul ambrosial. Aceștia îşi dau seama de starea 
de lipsă de moarte atinsă de închinător când trec prin portal. Trecând sub elefanți, el este 
aspersat/stropit cu apa nemuririi care curge din trompele lor. Intrând în incinta sacră, el este 
scufundat în Apele Vieţii și este spălat, eliberându-l de moartea sa. 


3, ASCENSIUNEA INTERIOARĂ 
Corespondența dintre macrocosmos şi microcosmos este o propunere fundamentală a 
doctrinelor hinduse și budiste. 


"5, şi aceasta este o temă care se repetă în 
numeroase ocazii de-a lungul literaturii Mahayana şi Vajrayana. 


. Coloana vertebrală este Meru, Muntele cosmic care pivotează lumea şi, prin urmare, 
este numit merudanda, „tija Meru” sau „toiag Meru”. Ridicându-se din perineu trece printr- 


„Apare în brahmarandhra, „cavitatea lui Brahman”, în vârful capului, „un punct luminos 
de lumină, înrudit cu Soarele, originea necreată, nenăscută şi eternă a tuturor lucrurilor. Aici se află 
centrul fiinţei , Principiul de unde decurge existenţa lui”. Scopul practicii yoghine este de a urca 
Muntele corpului cuiva, urcând etapă cu etapă prin planuri de luminozitate crescândă, până la 
Strălucirea totală a Soarelui. 

Conform psiho-fiziologiei (sau pneuma-fiziologiei) tradițiilor indiene, corpul este străbătut 


244 Avalon, 1958, pp. 334 şi 355 şi vezi pl. II; Govinda, 1959, p. 142. 
245 Ayuttara IV.45-6. 
246 Tucci, 1961, pp. 108f. 


de un număr nedefinit mare?” de vectori subtili, „artere” luminoase sau „canale” (nadi)”5, prin care 
e Li 


prana, respirația vitală , circulă prin corp. Trei dintre ele sunt de o importanţă deosebită: 


susumna””, 


"5, Susumna indică cakra 
rădăcină, muladhara „ lotusul cu o mie de petale (sahasrara) la coroana capului, trecând prin cakra, 
şi trei după budiști. 


numerotată cinci conform Tantrelor hinduse”! 


Fig. 237: Centrii pneumatico-fiziologici subtili (cakra) din corp conform schemelor hinduse și 
budiste. Hinduşii numără cinci cakre între rădăcina cakra (muladhara-cakra) în perineu și lotusul 
de o mie de petale (sahasrara) din vârful capului; budiştii numără trei centre. 


O cakra este definită ca locul „în care nadis se întâlnesc ca nişte spiţe în centrul unei roți de 
car”? şi aspirantului budist i se spune „să mediteze la cele patru cacre”?. fiecare dintre ele fiind 
formată ca o umbrelă sau roata a unui car "**, Complexul psiho-fizic este un car de foc, cu roţi 
aşezate pe susumna ca pe o axă. Cele trei cakre ale schemei budiste sunt situate în regiunile 
ombilicale, cardiace şi laringiene şi sunt locurile celor trei corpuri Buddha: „Corpul de apariție” sau 
„Corpul măsurat” (nirmana-kaya) în cakrele stomacale; Corpul Dharma (dharma-kaya) în cakra 
inimii; şi „Corpul Majestății” (sambhoga-kaya) în cakra gâtului”. 

În tehnicile yoga ale tantrei budiste, ieşirea minţii (citta) către obiectele sale este inversată 
forţat prin oprirea” a fluxului celor două respiraţii, prana şi apana, care o desfăşoară de la sursa sa 
prin ida şi pingala. Printr-un control simultan al gândirii şi respirației, mintea este concentrată și 
respiraţiile redirecționate către baza canalului median, susumna. De aici, citta, acum vizualizată ca 
o flacără ventilată de cele două respiraţii într-o stare de incandescenţă strălucitoare şi aprinsă”, 
trece prin cakra, fiind purificată progresiv de o ardere tot mai intensă, până când ajunge în cele din 
urmă la lotusul coroană a capului (usnisa-kamala), unde este absorbit în beatitudinea supremă a 
Unului”*:. 
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248 Cf. mai sus, p. 60. Nadii aparţin formei subtile şi nu trebuie confundate cu arterele corporale sau nervii, 
deşi au corespondențe cu acestea din urmă. Vezi Guenon, 1945, pp. 97f.; Eliade, 1958a, p. 234. 

249 Termenul susumna nu apare în textele budiste, unde se foloseşte în schimb termenul avadhuti. Vezi Eliade, 
1958a, p. 240. 

250 Tuccei, 1961, p. 113. 

251 Pentru o descriere exhaustivă a cakrelor din tantra hindusă, vezi Avalon, 1958. 

252 Mund. Sus. 1l.2.6. 

253 Există patru cakra dacă muladhara este inclus. 

254 Evans-Wentz, 1958, p. 191; cf. Govinda, 1959,p. 19%. 

255 Pentru Corpurile Buddha, vezi Suzuki, 1930, pp. 142 şi urm. 4 308 şi urm. 
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257 Conform unor texte, căldura este obținută printr-o „transmutaţie” a energiei sexuale. Vezi Evans-Wentz, 
1958, pp. 316 şi urm. 

258 Tucci, 1961, p. 113; David Neel, 1965, p. 221; Govinda, 1959, pp. 171 şi urm. Metode şi simboluri analoge 


se găsesc în kundalini-yoga tantrismului hindus, dar în acesta există cinci cakre plus mula-dhara şi sahasrara. Vezi 
Avalon, 1958; Rawson, 1973, pp. 25 şi urm .; Eliade, 1 965, pp. 117 şi urm .; 1958a, pp. 245 şi urm .; Tucci, 1961, 


Cei doi vectori subtili ai dreptei şi stângii, ida și pingala și respirațiile pe care le poartă, sunt 
identificaţi cu o serie de principii complementare reprezentative pentru toate contrariile şi opoziţiile 
din cosmos: Înţelepciunea (prajna) şi Metoda (upaya), femelă şi mascul, ovul şi sămânță”, lună şi 
soare şi aşa mai departe”“. În lotusul capului la vârful fiinţei aceste principii se unesc; masculul și 
femela sunt fuzionaţi ca în uniunea sexuală; Înţelepciunea și metoda sunt inseparabil îmbinate 
(prajnopaya) în non-dualitate (adyaita) Marii Fericiri (maha-sukha) a Vidului. 

Această fuzionare în Unitate nu este, totuşi, scopul final al practicii yoginului. Realizarea 
ascendentă este urmată de o coborâre. Respiraţiile, transformate acum în Elixirul Iuminării (amrta), 
curg în Jos prin cakre şi de acolo către părțile inferioare ale corpului. Prin această „aspersiune” 
interioară cu Apa Vieţii, corpul şi mintea yoginului sunt identificate cu vajra; ființa totală a fost 
umplută cu strălucirea aprinsă a Conştiinţei Iluminate. Finalul Căii Adamantine (vajrayana) a fost 
realizat”!. 

Ida şi pingala sunt echivalate cu Luna şi Soarele“, și Eliade atrage atenția asupra 
semnificației îmbinării lor în susumna axială. Ritmul inspirației sadhaka este cursul soarelui, adică 
ziua; şi că această expiraţie este cursul lunii, adică al nopţii. Respirația lui îl leagă de ciclurile 
cosmice; iar când cele două respiraţii sunt unite în „calea de mijloc”2%, vectorul median care 
„devorează timpul”, soarele şi luna sunt unite, contrariile au fost reintegrate şi timpul este 
transcendent. Sadhaka intră în starea atemporală în care termenul Tantras „acela în care nu există 
Nici zi, nici noapte”. EI a ajuns la locusul coincidentia oppositorum, nunc Stans (acum în 
picioare). 
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19. SIMBOLISMUL TURLEI. 


1. STÂLP SAU CATARG 

Polul sau catargul (yupa, yasti) suport al ornamentului stupei, ia două forme. În unele cazuri, 
pătrunde adânc în corpul domului sau o străbate în întregime; în altele se ridică dintr-o piatră de 
susținere (yantragala)' aşezată într-o cavitate superficială pe vârf. Ambele metode sunt atestate de 
exemple în diferite regiuni din Asia Centrală şi de Sud-Est, India, China şi Japonia?. Yupa marii 
stupa Svayambhunatha din Nepal este un stâlp de lemn care se ridică de la baza cupolei; yupa 
stupei Kamska este descrisă ca un stâlp de fier care a fost ridicat cu trolii pentru a fi așezat în vârful 
turnului. Yupas-urile stupelor-japoneze (denumite „stâlpi ai inimii”, shin-bashira) sunt de trei 


op. 114 şi urm. 


259 Eliade, 1958a, p. 239; Dasgupta, 1958, p. 119, care citează Sadhanamala, Hevajra-tantra şi Heruka-tantra. 
260 Eliade, 1958a, p. 237. Importul acestor omologii a fost indicat mai sus, pp. 210 şi urm. 
261 Vezi nr. 258 de mai sus. Există numeroase variații ale acestei scheme meditaţionale de bază, care utilizează 


o bogată divergență de expresie simbolică, adesea ascunsă în mod deliberat în texte printr-o terminologie ambiguă 
care poate fi interpretată doar de inițiați (vezi Eliade, 1958a, pp. 249 şi urm.). Pentru alte aspecte ale tehnicii, cum ar 
fi excitarea sakti în nirmana-kaya, vezi Dasgupta, 1962, pp. 92 şi urm. 


262 See Bagchi, 1934, pp. 82 ff.; Dasgupta, 1958, pp. 107f.; 1962, p. 239. 

263 Budismul este numit „Calea de mijloc” (Jap. Chudo), sau lit. „Calea Centrului”. 
264 Hathayoga-pradipika, xV.16-17, citat de Eliade, 1961, p. 88. 

265 Eliade, 1961, pp. 87ff. 

l Cf. mai sus, p. 129. 

2 Combaz, p. 52. 

3 Ibidem, p. 53; 1932, p. 245. 

4 Ibid.; 1933, p. 201; 1935,p. 53. 


tipuri: sunt așezate în gropi săpate adânc în pământ; se ridică de la suprafaţa solului; sau sunt 
suspendate prin lanţuri de coloanele externe. În fiecare caz, ele ies din acoperișul superior pentru a 
forma turla (Jap. Sorin); în nici un caz nu sunt structurale: săpături ale secolului al VIII-lea la stupa 
Horyuji a dezvăluit că coloana centrală putrezise sub nivelul solului, fără a afecta stabilitatea 
clădirii”. 

S-a arătat înainte că harmika prototipică este un spațiu sacru închis de un gard sau de pereţii 
unui pavilion hipetral (7 laturi) şi centrat de o umbrelă de soare sau copac, în acest ultim caz 
harmika este o caitya-vrksa. Turla care încoronează stupa, sub orice formă exterioară ar putea lua 
în evoluţiile sale ulterioare, păstrează semnificaţiile care intră în aceste simboluri ale axialităţii“. 


a b c 


Fig. 238: Catargul sau stâlpul din cupola-stupă, unde fie pătrunde în cupolă (a), îl traversează (b), 
fie se ridică din harmilka (C). 


Fig. 239: Catargul sau stâlpul din stupa turn, unde fie stă suspendat deasupra solului (a), se ridică 
de la o piatră de fundaţie în sol (b), fie se așează în sol (c). 


Fig. 240: a. O secţiune prin stupa de la Horyuji, Nara, care arată „stâlpul inimii ” (shin-bashira), 

care a fost inițial aşezat adânc în pământ, dar acum se află deasupra nivelului solului, susținut de 

sus, b. O secţiune prin „Prabhutaratna stupa ” japoneză (Jap. Taho-to), arătând „stâlpul inimii” 
suspendat deasupra tavanului camerei altarului la nivelul parterului. 


5 Kidder, 1972, pp. 99f. 
6 Pentru dezvoltarea tipurilor de turnuri, vezi Combaz, 1933, pp. 119 şi urm. 


2. TURLA CA POST SACRIFICIAL (YUPA). 


ornamentali ai primelor stupa din Sri Lanka". 


1, Există o asimilare suplimentară: stâlpul de sacrificiu este 
uneori descris pur şi simplu ca octogonal („Stâlpul de sacrificiu are opt colţuri; pentru că metrul 
Gayatri” are opt silabe, iar Gayatri este metrul lui Agni”)”, şi yupas-urile stupelor timpurii iau 
deseori aceeași formă'?. 


Fig. 241: Stâlpul de sacrificiu vedic (pupa) (a), vupa axială a stupei (b) şi o linga. Fiecare este 
circular deasupra, octogonal la secţiunea sa mijlocie şi pătrat dedesubt, reprezentând cele trei lumi 
ale cerului, spațiul mediu și respectiv pământul. 


Aceste corelaţii indică un model complex de interconectare a conceptelor simbolice. In 
primul rând, prin asocierea sa cu yupa vedică, stâlpul final al stupei este asimilat cu Arborele 


7 Termenul apare în legătură cu stupa din textul timpuriu, Divyavadana 244, citat de Combaz, 1935, p. 51J cf. 
Foucher, 1905, 1, p. 96. Majoritatea savanților au crezut că este o eroare a scribului, dar Irwin (1980, p. 13) a arătat 
că apare şi într-un alt text timpuriu, Mahavamsa. Pentru stâlpul de sacrificiu vedic, vezi Banerjea, 1940. 

8 Irwin, 1980, p. 14 şi p. 32, n. 14, oferă referinţe. Despre simbolismul cosmologic al pătratului şi al cercului, 
vezi mai sus, pp. 101 şi urm .; pentru cub şi sferă, vezi pp. 209 şi urm. şi pentru simbolismul octogonului, vezi p. 
167. cf. Agrawala, 1 965, pp. 1 21 şi urm. 


9 Vezi mai sus, pp. 167 şi urm. 
10 Paranavitana, 1946, pp. 36f.; cf. Gail, 1980, p. 260. 
INI Vezi mai sus, p. 184. 


E Gayatri este forma personificată a popularului Gayatri Mantra, un imn din textele vedice. Este cunoscută şi 


sub numele de Savitri şi Vedamata (mama vedelor). Gayatri este adesea asociat cu Savitr, o zeitate solară din vedas. 
Conform multor texte precum Skanda Purana, Gayatri este un alt nume al Saraswati sau forma ei şi este consoarta 
Domnului Brahma. 

12 SB V.2.1.5; cf. 111.7.1.28. 

13 De exemplu, la Amaravati, stupele din Sri Lanka, Borobudur etc. A se vedea Paranavitana, 1946, p. 35; 
Combaz, 1933, p. 54; Gail, 1980, p. 260. 


Mondial. Adresându-se stâlpului de sacrificiu, ritualistul spune: „Ridică-te, Doamne al Pădurii”!* şi 


în alte părți specifică în continuare că Arborele crește pe vârful lumii, care, în simbolismul stupei, 
este locaţia harmika: „Domnule al pădurii, ridică-te pe locul cel mai înalt de pe pământ”!5. Aceleași 
identificări sunt făcute în Satapatha Brahmana!€. 

Yupa este, de asemenea, identificat cu vajra. La fel ca pupa, vajra este descrisă ca „opt 
unghiulară” (astasri)”, iar structura cristalină naturală a diamantului (vajra) este octogonală'?. În 
conformitate cu acest simbolism, cuvântul pali aftansa, literal „opt unghiuri” înseamnă, de 
asemenea, „diamant” şi „stâlp”!*. Stâlpul este fulgerul (vajra) ”, este un refren repetat în Satapatha 
Brahmana”, făcând aluzie nu numai la simbolismul axial al vajrei, ci şi, mai precis, la funcţia sa de 
„Pinul lui Indra” (indra-kila): „Căci cel care a înființat stâlpul de jertfă a aruncat vajra ... Indra, fără 
îndoială, este zeitatea sacrificiului ... şi el (sacrificiul) îl conectează astfel ( stâlpul de sacrificiu) cu 
Indra "?!. Stâlpul de stupă este vârful vajrei care fixează Muntele Cosmosului. 

Legătura stâlpului supa cu linga, sugerată de asemănarea lor morfologică, este dată de alte 
dovezi. Nepalezii încă se referă la stâlpii axiali ai stupelor lor ca linga”?. În arhitectura hindusă, 
linga este folosit rar ca ornament într-un mod similar cu cel al pupa care stă la vârful stupa. 

Ridicându-se din Smalaka în poziţia ocupată de obicei de kalasa, se numeşte ahkasa-linga”, 
în care akasa este spaţiul adimensional al punctului gol”. Din nou, aiduka brahmanică este descrisă 
ca fiind formată dintr-un linga care stă pe trei platforme. 


Fig. 242: Exemple de finisaje linga pe stupa indiană şi javaneză. 


În cele din urmă, asimilarea stâlpului stupa și linga este explicită în Java, unde există multe 
exemple de stupe care au linga pentru ornamente şi unde există, de asemenea, un tip de stupă, numit 
linga-stupa, care arată aceeași secvenţă de forme secționale - pătrat, octogonal şi circular - la fel ca 
şi linga%. Stupa cu vârf linga se referă la consideraţiile dezvoltate anterior în legătură cu harmika 
ca Altarul Mare”. 


14 RV 1.36.13. 

15 RV I11.8.3; cf. Auboyer, 1949, p. 94 şi peste, pp. 256 şi urm., unde se elaborează în continuare simbolismul 
yupa şi asimilarea acestuia cu Pilonul Mondial (skambha). 

16 SB IIL.6 şi urm .; cf. Irwin, 1980, p. 14. 

17 AB IL.1; KB X.1. În RV IV.22.2, pe de altă parte, vajra este „cu patru tăişuri” (catur-agri). 

18 Guenon, 1962, p. 290; Coomaraswamy, 1939,p. 7I. 

19 Idem. 

20 De exemplu. , SB IIL.6. 4,1 3; 111.7.1.14. 

21 SB 111.7.1.17. 

22 Irwin, 1980, pp. 25f. 

23 Dhaky, 1974. 

24 Cf. discuţiei despre kalasa ca punct vid de mai jos, pp. 346 f. Despre semnificația akasa, vezi 
Coomaraswamy, „Kha şi alte cuvinte care denotă „zero” în Metafizica indiană a spaţiului”, în 1977, 2, pp. 220 şi 
urm. 

25 Irwin, 1980, p. 27 şi Roth, 1980, pp. 199f, ambele citând Visnudharmottara Purana I11.84.1-7. Despre relaţia 


dintre stupă şi aiduka, vezi Goswamy, 1980, pp. 2-3; Coomaraswamy, 1927, p 30; Şah, 1951; Allchin, 1957; Roth, 
1980, pp. 1999f.; Pant, 1976, pp. 18-22 A 60; Agrawala, 1964, p. 224, Pal, 1971. 

26 Van Lohuizen-de Lecuw, 1980, p. 281. 

27 vezi mai sus, pp. 250 şi urm 


Fig. 243: Muntele-candis javanez a depășit stupa cu ornament linga. 


3. TURLĂ CA UMBRELĂ. 


Vechile stupe de la Sanci prezintă o umbrelă de soare simplă ieșind din centrul spațiului 
închis de gardul harmika. Aceasta este o temă care este repetată cu variaţii în nenumărate stupe de- 
a lungul veacurilor. Oricât de îndepărtate ar părea de acele prototipuri timpurii, formele ulterioare 
ale turlei, cum ar fi conul nervurat al stupelor din Sri Lanka şi discurile suprapuse ale stupelor 
tibetane şi japoneze, dezvoltate ca o proliferare de umbrele, plasate una deasupra alteia. Turnul este 
inseparabil legat de umbrelă, iar simbolismul său trebuie interpretat în consecință. 

Umbrela este un imago mundi: baldachinul său este Raiul, polul său este axa cosmică, iar 
suprafaţa de pe care se ridică este Pământul”. Ca imagine cosmică, este proeminent printre 
imaginile aniconice ale lui Buddha. Reliefurile din stupele timpurii înfăţişează pe Buddha pe un 
tron adăpostit de o umbrelă de soare şi cu urme în faţă. ie paie E Ma o PAPI aa 
tronul este Midspace şi urmele sunt Pământul”. 

Forma şi semnificaţia umbrelei de soare le duplică pe cele ale cupolei: coastele se reunesc la 
stâlp, la fel ca şi căpriorii de pe placa de acoperiş. Baldachinul umbrelei este echivalentul simbolic 
al cupolei stupa; punctul în care stâlpul umbrelei străpunge baldachinul corespunde exact punctului 


a see, 3, 


Fig. 244: a. Umbrelele simple şi triple de pe stupele de la Sanci. b. Arborele şi umbrela de soare 
asociate în imaginile lui Bodhi-stattvas la Borobudur, Java. 


28 Pentru simbolismul umbrelei de soare vezi Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 3, p. 362, s.v. (Parasol; 
Coomaraswamy, 1938b. 
29 Auboyer, 1949, p. 67. 


30 Semnificaţia acestei suprapuneri a simbolurilor cosmice a fost indicată mai sus, pp. 266 şi urm. 


Saddharma-pundarika-sutra şi Lalita Vistara spun ambele că darul unei umbrele de soare 
pentru o stupă este un act care aduce mult merit donatorului”!. Mahakarmavibhanga spune că cei 
care dau umbrele de soare se vor naşte ca regi cakravartin”?. Un pasaj din Mahavastu spune cum, 
într-o naştere anterioară, Buddha a ridicat o umbrelă de soare deasupra unei stupe şi, ca urmare a 
acelui act, a scăpat de renaștere în tărâmurile malefice în timpul celor douăzeci şi patru de 
expansiuni şi reabsorţii cosmice, s-a născut apoi ca rege cakravartin, apoi printre zei ca şef al 
maruţilor şi, în cele din urmă, ca cel deplin trezit. „Aceasta (darul unei umbrele de soare ... este 
eficientă, fructuoasă și duce la nemurire (amrta)”**. 

A dona o umbrelă de soare înseamnă a recunoaşte că Buddha este monarhul suprem şi 
universal a cărui Lege stăpâneşte cosmosul. În toată Asia, din cele mai vechi timpuri, umbrela de 
soare a fost emblema regatului şi, prin urmare, ajunge să-l reprezinte pe Buddha ca Cakravartin. 
Forma umbrelei cu coaste radiante aminteşte de roată, care este simbolul lui Buddha situat în 
centrul roții mişcătoare a lumii“. Lalita Vistara povesteşte cum într-un vis viitorul Buddha a văzut o 
umbrelă de soare ieşind din pământ şi şi-a răspândit lumina peste cele trei lumi, prezicând modul în 
care Dharma sa va pătrunde şi va regla toate lucrurile. Buddha este „stăpânul lumii, Învățătorul care 
poartă umbrela triplă, umbrela cerească, umbrela pământească şi umbrela Eliberării””5. 

Mahavamsa, care descrie clădirea Marelui Stupa din Sri Lanka, povesteşte cum regele 
Dutthagamani şi-a conferit puterea regală stupei sale prin plasarea unei umbrele de soare în vârf, 
semnul său de suveranitate“. Prezenţa umbrelei este o recunoaştere a statutului regal al stupei. 
Plasat deasupra stupei, umbrela de soare indică natura regală a formei pe care o adăposteşte: stupa 
întruchipează Dharma care guvernează cosmosul; este forma vizibilă a lui Buddha ca rege, ca 
Cakravartin care centrează universul şi care pune în mişcare roata prin predicarea sa. Este semnul 
autorităţii spirituale şi puterii temporale a lui Buddha”. 


Fig. 244: Exemple de umbrele de soare din India (a şi b), Java (c, d și ]), Birmania (e) şi Tibet (8). 
Ilustraţia din dreapta (h) îl arată pe Buddha cu o umbrelă care iese din cap ca o extensie a 


merudandei. 
31 Combaz, 1932, p. 199; 1935, p. 57. 
32 Mahakarmavibhanga LXIV.144, citat de Combaz, 1932, pp. 199f.; 1935, p. 57. 
33 Mahavastu 1.13, p. 267, din capitolul intitulat Chattravastu, „Secţiunea umbrelei”, tradus de Benisti, 1960, 
61 şi urm. 
34 Vezi mai sus, p. 9%. 
35 Mahavamsa XXXL9If. 
36 Ibid .; cf. Combaz, 1932, p. 199, 1 935, p. 57; Benisti, 1 960, p. 60. Vezi şi Mahavamsa XXXI.111, unde 


Dutthagamani oferă o umbrelă de soare albă relicvelor lui Buddha. 
37 Vezi mai sus, pp. 88 şi urm. Cf. Combaz, 1932, p. 199; Benisti, 1960, p. 60. 


4. TURLA CA ARBORE COSMIC. 


Ca simbol al cosmosului, umbrela este asimilabilă Arborelui Lumii". Polul corespunde 
trunchiului; baldachinul, sau baldachinele, care sunt atât de multe lumi supraumane suprapuse, 
corespund ramurilor”. Asimilarea este dovedită de iconografie. Reliefurile din Amaravati arată o 
proliferare de umbrele care nu se disting de copaci. Bosch a reunit exemple comparabile”. În 
stupele ulterioare, unde ornamentul a devenit o serie de discuri suprapuse sau un con canelat, cele 
două simboluri sunt prezentate separat, cu umbrela onorifică fixată deasupra Arborelui”. 


za i ras 


Fig. 245: a şi b. Relicvă Amaravati în care proliferarea umbrelelor din harmika are forma unui 
copac. €. În stupa tibetană, umbrela şi discurile turn sunt distinctive şi prezentate separat. 


Ornamentul care iese din harmika este desemnată în mod specific ca Arborele Iluminării. 
Este Arborele Suprem ale cărui ramuri sunt cerurile stratificate, corespunzătoare stărilor de 
conştiinţă atinse în meditaţie, răspândindu-se una peste alta în nenumărate planuri deasupra vârfului 
Mt. Meru. Este echivalentul Arborelui Amalaka al hinduismului, în ale cărui ramuri locuiesc 
Brahma, Visnu şi Siva, descrise în Skanda Purana: „Soarele este în ramurile sale, zeii sunt în 
ramificațiile lor şi în frunzele, florile şi fructele sale. Astfel, Amalaka este sprijinul tuturor zeilor 
Amalaka, aşa cum am văzut, este coroana templului hindus şi echivalentă cu harmika stupei. Este 
Pomul Soarelui care creşte pe vârful Meru. 


42 


Fig. 246: Un copac care creşte din stupa harmika. Vezi și ilustrațiile de la paginile 255 şi 256. 


38 Vezi mai sus, p. 256. 

39 Govinda, 1976, pp. 14f..; cf. 31,32 şi 38. 
40 Bosch, 1960, p. 161. 

41 Govinda, 1976, p. 14. 


42 Vaisnava Khanda XIL.9-23, in Kramrisch, 1946, p. 356. 


Legendele tibetane asociate cu muntele chinezesc Wu-t'ai Shan, sacru pentru Wen-chu 
(Manjusri) şi identificate în semnificaţia sa simbolică cu Muntele axial al universului, ne spun că pe 
vârful Muntelui era cinci-caitya îndoite, din care a crescut un copac Jambu. Când Buddha a luminat 
copacul cu un fascicul de lumină auriu care strălucea din urna sa, arborele a dat o floare de lotus, 
care s-a deschis pentru a-l dezvălui pe Manjusri“. Povestea este paralelă cu cea a nașterii lui 
Brahma dintr-un lotus izvorât din buricul lui Visnu; iar caizya de cinci ori aminteşte de Bijuteria de 
pe Stupa cu cinci acoperișuri de pe vârful Meru, în care Mandala Diamantului Lumii este 
dezvăluită de Mahavairocana“. 


5. SIMBOLISMUL TURLELOR DISC 


Turnul stupei este Umbrela Cosmică, Arborele Iluminării, Stâlpul sacrificial, care se ridică 
din incinta sacră, Altarul Mare, pe vârful Muntelui. Turnul este de obicei împărțit într-o serie de 
straturi orizontale indicate de o convenţie cum ar fi caneluri sau discuri. Aceste straturi sunt 
copertinele multiple ale Umbrelei, ramurile Arborelui sau nivelurile de urcare pe Stâlp. 

Am văzut că harmika, „cetatea zeilor” (devakotuva) în centrul căreia este ridicată turla, este 
locaţia Cerului Indra al celor 33 de zei, Trayastrimsa, care se află pe vârful Mt. Meru*. 


Aceste două ceruri, Trayastrimsa şi Akanistha, sunt poziționate la extremitățile inferioare și 
superioare ale seriei de regiuni cereşti care sunt strânse una peste alta pe Axa Lumii care se extinde 
în sus de la vârful Muntelui Cosmic. Turnul se ridică în aceste tărâmuri supraumane care se află 
deasupra vârfului muntelui; straturile sale reprezintă straturile lor suprapuse. Numărul şi natura 
acestor ceruri sunt specificate în numeroasele texte care descriu cosmologia budistă. 


Fig. 247: Exemple de turle cu niveluri marcate de caneluri sau discuri din Birmania (a), Sri Lanka 
(b), Tibet (c), Thailanda (d), Java (e) şi Japonia (f). 


6. COSMOLOGIA BUDDISTĂ 


”: Lumea Dorinţei 


43 Bosch, 1960, p. 186, unde sunt date surse. 

44 Vezi mai sus, p. 259, fig. 181. 

45 Vezi p. 226. 

46 Mus, 1935, pp. 523 şi 716, citând Hodgson, 1874. Cf. Senart, 1882, p. 416; Waddell, 1895, p. 263. 

47 Cosmologia budistă este descrisă în Visuddhimagg al lui Buddhaghosa (vezi Nanamoli, 1964). O descriere 


similară, dar mai elaborată, se găseşte în Abhidharmakosa, de la Vasubandhu, Ch. III (vezi Vallee Poussin, 1926). 
Analiza clasică este Kirfel, 1920. A se vedea şi BKDIT, p. 2513, s.v. Shumisen Evans-Wentz, 1957, pp. 61-66; 
MacGovern, 1923, pp. 48 şi urm .; Ishizuka artd Coates, 1949, pp. 89 şi urm., Gombrich, 1975, pp. 132 şi urm .; 
Beal, 1971, pp. 36 şi urm. Elisseeff, 1936, pp. 82 şi urm .; Coedes şi Archaimbault, 1973; ERE, IV, s.v. Cosmogonie 
şi Cosmologie - indiană; Heine-Geldern, 1956, p. 2; Țara Galilor, 1977, pp. 29 şi urm .; Viennot, 1954, pp. 101 şi 
urm .; Sarkisyanz, 1965, p. 83 (care este inexact), Coomaraswany, 1931, p. 14 (despre cosmologia apei); James, 
1969, pp. 46 şi urm .; Tambiah, 1976, pp. 9 şi urm. şi 1970; Gokhale, 1966. 


Cel mai mic dintre cele şase Ceruri ale dorinței este Cerul celor patru regi cerești (catur- 
maha-raja-kayika), adică cerul Regenţilor celor patru direcţii”, situat pe laturile Mt. Meru. Pe vârful 
Meru se află Raiul celor 33 de zei (trayastrimsa), condus de Indra. Aceste două ceruri sunt numite 
Cerurile zeilor care locuiesc pe Pământ (Jap. Jigoten). 

Deasupra lor sunt cele patru Ceruri ale Zeilor care locuiesc în cer: Cerul Timpului (yama); 
Cerul mulțumirii (tusita), unde se află viitorul Buddha, Bodhisattva Maitreya; Cerul Transformărilor 
Vesele (nirmana-rati); şi Raiul Transformărilor Libere de către Alţii (para-nirmitavasa-vartin)”. 
Deasupra celor şase ceruri ale Lumii Dorinţei sunt cerurile Lumii Formei. Fiinţele care locuiesc în 
aceste ceruri nu mai sunt supuse dorințelor sau pasiunilor, dar totuşi posedă încă forme de natură 
eterică. Lumea Formei este împărţită în Cerurile celor Patru Meditaţii (catur-dhyani-bhumi)”!, care 
corespund stărilor de conştiinţă atinse în meditaţie. O ascensiune prin aceste ceruri este un pasaj 
către niveluri de conștiință din ce în ce mai rafinate şi rarefiate şi o retragere a conştiinţei către 
Centrul său. Lumea Formei cuprinde optsprezece niveluri“, trei în fiecare din primele trei meditații 
şi nouă în al patrulea. Cele cinci cele mai înalte dintre aceste niveluri se numesc Lăcașuri Pure 
(suddhavasakayika)”?, iar cel mai de sus este Raiul Limitei Finale a Formei (akanistha)*, care este 
cerul Non-Revenitorilor (anagamin)”?. 

Dincolo de Raiul Limitei Finale a Formei este a treia din Lumile Buddiste, Lumea fără 
Formă (arupa-loka), care include acele stări de manifestare care nu posedă niciun vestigiu de formă, 
dar sunt totuși relative în sensul că sunt încă supuse la funcționarea cauzalității. Lumea fără formă 
include patru ceruri, care corespund încă o dată etapelor meditaţiei,; 
1) Cerul spațiului nelimitat (akasanantyayatana), atins în meditaţie prin negarea tuturor fenomenelor 
fizice. 
2) Cerul conştiinţei pure (vijnananantyayatana), în care spaţiul gol este negat. 
3) Cerul Neantului (akincayayatana), în care conștiința pură este negată. 
4) Raiul nici al conştiinţei, nici al non-conștiinţei (naivasaminanasamjna-ayatana) în care sunt 
negate atât conștiința, cât şi absenţa conștiinței. În acest cer, mintea este separată atât de Conștiinţă, 
cât şi de non-Conştiinţă a neantului. Acest cer este limita maximă a domeniului manifestării; 
„dincolo” de acest tărâm se află nemanifestatul, lumea Buddha, imuabil, etern, total necondiţionat şi 
liber de funcţionarea cauzalității. 


% 
% % 
48 A se vedea mai sus, p. 85f., şi legenda din fig. 36, p. 83. 
49 Regenţii celor patru direcții sunt Dhrtarastra, comandantul gandharvelor şi pisacelor din est; Virudhaka, 


comandantul kimbhandas şi pretas din sud; Virupaksa, comandantul nagelor şi putanelor din Occident; şi 
Vaisravana, comandantul yaksas şi raksasas din nord. Fiecare este deservit de opt generali, care împreună alcătuiesc 
grupul de 32 de generali. 


50 Numele celor patru Ceruri ale zeilor care locuiesc în cer se referă la plăcerile de care se bucură locuitorii. 
Pentru detalii, a se vedea MacGovern, 1923, p. 66. 
Sl Cele patru meditații sunt numărate ca cinci în Abhidhamma, unde cea de-a doua meditaţie este împărțită în 


două părți, şi anume, meditaţia care suprimă raportarea (P. vitakka) şi cea care suprimă reflexia (p. Vicara). Vezi 
Paranavitana, 1954, p. 223; Coedes şi Archaimbault, 1973, p. 17,n. 1 şip. 171, nr.2. 


52 Sau şaisprezece în conformitate cu textul siamez, Traibhumi Brah R'van. A se vedea Coedes şi 
Archaimbault, 1973, pp. 6f. 

53 BKDIT, p. 1229, s.v.. Goshgqoten. 

54 MKDIT, p. 11, s.v., Akanida; BKDIT, p. 1742, s.v., Shukikukyoten. 


55 Descris mai jos, pp. 330 şi urm. 
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Fig. 249: Cosmologia budistă, prezentată în picturile chinezeşti şi tibetane. 


Nicăieri textele budiste nu corelează în mod specific straturile turlei cu cerurile. Am văzut, 
totuși, că harmika şi nivelul cel mai de sus al turlei marchează limitele inferioare şi superioare ale 
tărâmurilor cerești până la vârful Lumii Formei și, prin urmare, este rezonabil să presupunem că 
straturile dintre acestea sunt tărâmurile cerești, chiar dacă numărul straturilor de turlă (aproape fără 
excepţie un număr impar, 5, 7, 9, 11 sau 13) nu este cel al cerurilor de deasupra Trayastrimsa, care 
poate fi numărat fie ca 8 (cele patru Ceruri ale zeilor care locuiesc în ceruri plus cele patru ceruri ale 
Lumii Formei) sau ca 22 (dacă cele 18 niveluri ale Cerurilor Meditaţiei sunt numărate separat). 
După cum este prezentat în figura însoțitoare, este posibil să jongleze selectiv straturile şi cerurile 
pentru a stabili o corespondenţă, dar aceasta este pentru a intra în domeniul asimilărilor arbitrare. 
Dacă, după cum pare dincolo de orice îndoială rezonabilă, straturile turlei indică ierarhia stărilor de 
existență și a stărilor de conștiință care constituie tărâmurile cerești ale cosmosului budist, trebuie 
considerate că fac acest lucru într-un mod convenţional, mai degrabă decât numeric. 
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Fig. 250: Diverse moduri de a număra Cerurile budiste pentru a se potrivi cu discurile numerice 
ale turnului Sstupei. 


7. CERUL AKANISTHA ȘI ETAPELE SPRE NIRVANA. 
Stratul superior sau discul turnului reprezintă Akanistha, Raiul limitei finale a formei. Acesta 


este nivelul atins de Non-Revenitorii (anagamin). Budismul Theravada i patru niveluri de 


realizare în progresul sadhaka: în primul rând, etapa (srotapanna), etapa 
celor care au abandonat punctele de vedere false şi au intrat în fluxul sfințirii; în al doilea rând, 
etapa fala 30 00 (sakrdagamin), cei care vor atinge Iluminarea într-o încă o renaştere 
în Lumea Dorinţei; în al treilea rând, (anagamin), care nu se vor mai întoarce 
niciodată în Lumea Dorinţei şi care locuiesc în Raiul Limitei Finale a Formei; şi în al patrulea rând, 
etapa Arhaţilor, care sunt eliberați pentru totdeauna de ciclul renașterii, care au depăşit toate poftele 
şi pângăririle şi au dobândit Cunoaşterea perfectă“. 

Sarvastavadin Vinaya specifică că numărul de discuri trebuie să fie de la unul, doi, trei, patru 
„.. până la treisprezece şi spune că, dacă stupa este ridicată pentru un Arhat, discurile ar trebui să fie 
de patru; trei pentru un non-returnator; două pentru un ; unul pentru Întoarcere 
o singură dată; iar pentru „un om simplu şi bun” nu trebuie pusă nici o umbrelă de soare“. Acelaşi 
text în altă parte stipulează că o stupă ridicată pentru un pratyeka-buddha nu ar trebui să aibă mai 
mult de treizeci de discuri, în timp ce unul pentru un Buddha ar trebui să aibă un număr 
nedeterminat, „mai mult de o mie dacă este foarte mare, astfel încât să se obţină un merit infinit 
Textul indică o corelație clară a nivelurilor turnului stupa şi a nivelurilor transcendente în realizarea 
nirvanei. 

Există indicaţii similare în doctrinele Mahayana și Vajrayana, unde ascensiunea către 
nirvana este exprimată în termeni de cincizeci şi două de etape ale Bodhisattva (bodhisattva-bhumi) 
%. Primele patruzeci dintre acestea, denumite Etapele anterioare (Jap. jizen), conduc la atingerea 
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56 Fiecare dintre cele patru etape are un nivel de progres către realizarea sa şi nivelul de realizare în sine, 
pentru a da un total de opt etape în patru perechi. Vezi JEBD, p. 290, s.v., Shisohachihai; p. 96, s.v., Hachikenjo; 
BKDIT, p. 1770, s.v. Shiyoshika. 


57 Mulasarvastivada Vinaya, Taisho, Vol. XXIV, nr. 1451, p. 291, citat în BKDIT, p. 2834, s.v., T3; tradus în 
franceză în Bareau, 1960, p. 236. Cf. Roth, 1980, pp. 184f. 
58 Mulasarvastavada Vinaya, Taisho, Vol. XXIV, nr. 1 495, p. 652; Bareau, 1960, p. 236. 


59 Pentru cele 52 de etape ale Bodhisattva, vezi BKDIT, p. 1214, s. v., Gojunii. 


Trezirii; următoarele zece etape, numite Cele Zece Staţii (dasa-bhumi)“, sunt cele în care 
Înţelepciunea Iluminatului este mărită și perfecționată; iar ultimele două etape, numite stadiul 
iluminării similare şi stadiul iluminării minunate, sunt două niveluri ale trezirii supreme şi perfecte 
(anuttara-samyak-sambodhi)“. 

Niwvelurile turlei sunt corelate cu staţiile. Ca şi în cele de mai sus, acestea sunt, de obicei, 
numărate ca zece”, dar există liste alternative. Una dintre acestea enumeră nouă adevărate staţii 
Bodhisattva urmate de o a zecea etapă, care este cea a Buddhaităţii“. Textele Theravada enumeră 
şapte stații Bodhisattva care duc la stadiul arhat, care corespund unei liste de șapte bhumika date în 
Aksyupanisad“, şi versiunile tibetane şi chineze ale textului Mahayana, Karandavyuha, listează 
şapte staţii în loc de cele zece date în versiunea sanscrită a aceleiaşi lucrări“. Un text tibetan, 
Kriyasamgraha, corelează cele treisprezece discuri ale stupei tibetane cu treisprezece puteri ale lui 
Buddha“, şi Benisti le-a identificat ca treisprezece bhumi sau staţii în ascensiunea Bodhisattva”. 
Se pare că există o indicație clară în acest sens că cele 


Au fost date două interpretări ale semnificației straturilor turlei: în conformitate cu una, 
acestea reprezintă o reprezentare convenţională a cerurilor care se află suprapuse deasupra vârfului 
Mt. Meru; şi conform celei de-a doua sunt Stațiile Bodhisattva, nivelurile prin care trece în 
progresul său către Iluminarea perfectă. Dintr-un punct de vedere, cele două scheme sunt 
concordante, deoarece ambele exprimă etapele ascensiunii către atingerea completă a Buddhaității; 
dar dintr-un alt punct de vedere, ele par ireconciliabile, întrucât în primele sunt niveluri care duc la 
trezire şi în cel de-al doilea sunt etape care urmează trezirii, acele în care calitățile trezirii sunt 
dezvoltate şi perfecționate. Contradicţia este mai degrabă aparentă decât reală şi implică doctrine 
referitoare la locul Iluminării, care urmează acum să fie examinate. 


8. AKANISTHA CA LOC AL ILUMINĂRII 
Stratul superior al turlelor orizontale ale turnului reprezintă Raiul Limitei Finale a Formei. 


„Aceasta înseamnă că Raiul Akanistha este locul în care Non- 
Revenitorii ating Iluminarea. Acest rai este locul Eliberării. 
Textele Mahayana învaţă în mod similar că Akanistha este locul în care se atinge nirvana. 


„Acest Buddha provoacă o „maturizare” a 
celor pe care doreşte să-i salveze, obținându-le astfel acces la Akanistha, unde sunt perfecționaţi şi 


60 Pentru cele Zece Staţii, vezi BKDIT, p. 2297 şi MKDIT, p. 864, s.v., Juji şi ibid., P. 871, s.v „Juji Bosatsu. 

61 . Ishizuka 
şi Coates, 1949, p. 180. 

62 Vezi mai sus, p. 150. 

63 Soothill şi Hodous, p. 47, s.v., ***,, Edgerton, 1970, p. 411, s.v. bhumi. 

64 Pentru referințe, a se vedea Edgerton, 1970, p. 411, s.v., bhumi. Vezi şi Przyluski şi Lamotte, 1932, passim; 
Przyluski, 1936, p. 254; Paranavitana, 1954, p. 223. 

65 Dayal, 1931, Ch. VI; Przyluski, 1936, pp. 254f. 

66 Vezi mai jos, pp. 367 şi urm. 

67 Benisti, 1960, p. 101. 

68 Suzuki, 1930, p. 375. 

69 Nisyanda-Buddha corespunde sambhoga-kaya. Traducătorii chinezi au redat nisyanda-buddha şi sambhoga- 


kaya cu aceleaşi caractere, **, Ch. pa fo, Jap, ho butsu, "Recompensă Buddha". Vezi Suzuki, 1930, pp. 322 4 325 şi 
urm. 


câştigă Eliberarea”. 
Vajrayana învaţă aceeaşi doctrină. Potrivit lui Subhakarasimha, Palatul Lumii Vajra Dharma 
(vajra-dharma-dhatu) din 


„ Dincolo de acestea se află lăcașul 
Bodhisattvelor din cele Zece Staţii, numite în mod similar un Lăcaş Pur. Se spune că acesta este 
cerul Mahesvara şi Dincolo şi deasupra acestora (cele cinci Lăcaşuri Pure ale Non-Revenitorilor) 
este Stația Bodhisattva care lucrează pentru primiţii Buddhahood. Aceasta este numită și un Rai de 
Locaţie Pură. Majoritatea Bodhisattva (care locuieşte acolo) vor deveni Buddha într-o altă 
naştere" £. 


DE ami (Jap. Ko-myoshinden), care este în același timp bodhicirta 


înnăscută în yogin şi Mintea Vairocana ( Jap. Birushana shin). 


: Akanistha este Mintea Unică fără Formă (Jap. muso ichishin), Principiul tuturor 


formelor fenomenale. 
74 


* * 


Alte texte localizează locul Iluminării la un nivel mai înalt printre ceruri. Abhidharmakosa, 
de exemplu, distinge două locuri în care se atinge nirvana, Raiul Akanistha şi Raiul nici al 
conştiinţei, nici al non-conştiinţei”. Nirvana din Cerul Akanistha corespunde realizării celei de-a 
şaptea Staţii dintre cele Zece Staţii ale Bodhisattva”€. Este staţia arhatului, locul nirvanei aşa cum 
este conceput în Hinayana. 


. Conform acestei doctrine Iluminarea se 
realizează la bhavagra, literalmente, „cel mai înalt punct al existenţei”, vârful universului”. Deși 
termenii akanistha şi bhavagra sunt practic sinonimi, ei nu se referă la acelaşi cer: termenul 
bhavagra nu se referă la cel mai înalt cer din Lumea Formei, ci pentru cel mai înalt cer al Lumii 
fără formă, Cerul nici al conştiinţei, nici al neconştiinței”?. În plus, cuvântul bhavagra se leagă 
îndeaproape de termenul aproape echivalent Phutahoti, „limita realului”” , identificate cu 


tathagata-garbha, cu Vidul (sunyata) şi cu nirvana“. 


9. LOCUL ILUMINĂRII. 

Se poate vedea din aceasta că există diferite învățături referitoare la locul în care este atinsă 
Iluminarea. Se deplasează de-a lungul axis mundi în funcţie de contextul în care este privit. În unele 
formulări, nirvana este atinsă la poalele Arborelui Bodhi şi la nivelul pământului; în altă parte, este 
descris ca fiind atins la vârful Muntelui Lumii, în Raiul Indrei şi la vârful Lumii Dorinţelor; sau 
apare în Raiul Akanistha, la vârful Lumii Formei; sau din nou, în Raiul Nici Conştiinţei, nici al 


70 Suzuki, 1930, p. 324; cf. Mus, 1935, p. 526. 

7l MKDIJT/ 2078, s.v. Kongo ho kai gu. 

72 Pentru cele cinci tipuri de Non-Returner, vezi JEBD, p. 88, s.v., Goshu fugen. 

73 Subhakarasimha, 5, citat în BKDIT, p. 1229, s.v., Goshogoten. 

74 BKDIT, p. 1 093, 3.v.. Komyoshinden. 

75 Vallee Poussin, 1926, p. 213. 

76 Przyluski, 1936, p. 254, citând Abhisamayalamkara. Vezi şi Dayal, 1932, p. 271. 

77 Edgerton, 1970, s.v., bhavagra. Cf. Burnouf, 1852, 1, p. 309. 

78 Idem; Mus, 1935, p. 528. 

79 Edgerton, 1972, s.v., bhutakoti: bhuta este „real, adevărat, nu fals”; koti este ”sfârşitul” sau „scop”. 
Traducerea în chineză, **, (Ch. Shih chi. Jap. jissai), este, de asemenea, literalmente „limita realului”. Vezi Suzuki, 
1930, p. 429. 


80 Latikavatara-sutra, LI, XXVII, 1 38 (77), (Suzuki, 1 932. p. 69); cf. Suzuki, 1930,p. 259. 


Non-Conştiinţei, la vârful Lumii fără formă. 

Aceşti patru locuri de eliberare, situați unul peste altul pe axa lumii, corespund cu patru 
puncte din stupa. Punctul central de la nivelul solului (A), punctul de origine pentru stabilirea şi 
orientarea planului, localizează Podhimanda vizibilă pentru ochii oamenilor pe planul pământului; 
locul unde axa iese din cupola stupa (B), marcată de harmika, este bodhimanda de pe vârful 
muntelui; discul cel mai de sus al turnului (C) localizează Cerul Akanistha; iar bijuteria sau vaza de 
la vârful vârfului (D) localizează bhutakoti punctul în care Buddha își face ieşirea din cosmos şi 
intră în Vid. 


Void 


Formless World 


World of Form 


World of Desire 


Fig. 250: Locurile Iluminării în stupă. 


. Punctul în care axa stupa se întâlneşte cu solul este doar o 
astfel de reflecţie; Este „urma” în lumea mondenă a locului suprem al Iluminării. Acest punct de 
mijloc al planului este o proiecție verticală pe „câmpul” sau „solul” existenţei umane a Căii 
perpendiculare care duce la culmea lumii, unde Buddaşii scapă de cosmos şi sunt eliberaţi. 

Coincident cu bodhimanda de la Bodhgaya şi centrul planului universului omului, locusul 
Tronului Adamantin este cunoaşterea terestră a căii ascendente către Trezire. Cei neiluminaţi 
recunosc nirvana prin reflectarea sa în centrul lumii lor. 

Punctul din centrul planului stupei reflectă punctul cel mai înalt de iluminare situat la vârful 
Muntelui. La rândul său, aceasta este o reflectare a unui locus de realizare încă mai înalt în centrul 
Cerului Akanistha; care este încă o dată o imagine a locului final şi adevărat al Trezirii, cel mai 
înalt din cerurile Lumii fără formă. 

Fiecare dintre aceste puncte de tranziţie este situat la vârful unei lumi sau a unei sfere, care 
poate fi asemănată cu o cupolă. Stupa compune astfel nu una, ci mai multe cupole. Cupola vizibilă a 


garbha este închisă într-o serie de omologi invizibili, situate unul în celălalt în straturi concentrice, 
fiecare caracterizând un număr nedefinit de domuri reprezentând cerurile și stările conştiinţei 
meditaţionale care alcătuiesc tărâmurile supraumane. Calea către Învelișul Budha duce în sus prin 
vârfurile lor succesive. A urca de la un plan al conştiinţei la următorul înseamnă a trece prin vârful 
unei cupole, în punctul în care este străpunsă de axa sa. Evadarea lui Buddha din Lumea Dorinţelor 
la stâlpul său este o liberare care se repetă la niveluri din ce în ce mai înalte, în sus prin Cerurile 
Lumii Formei până la limita sa finală Akanistha şi de acolo prin Cerurile fără Formă până la vârful 
final a cosmosului total, Cerul Nici Conştiinţei, nici al Non-Conștiinţei. Acolo, la maximul zenit al 
manifestării, Buddha atinge cea mai înaltă trezire perfectă (anuttara-samiyak-sambodhi) şi trece la 
Vid (sunyata). 


Fig. 251: Straturile de domuri invizibile care înconjoară stupa. 


Imaginea cupolelor suprapuse are o expresie arhitecturală tangibilă în peșterile indiene 
caitya, unde axa stupa se află direct sub punctul de convergență - placa de acoperiș sau kannika - a 
căpriorilor acoperișului peşterii dom“. Cupola stupei este închisă în cupola peșterii; acoperișul 
repetă forma stupului Ou (anda) ca şi cum ar fi o a doua coajă. De o semnificaţie similară sunt 
cetiyas-urile simple sau duble, de asemenea în formă de cupolă, care se presupun că au închis 
Thuparama şi alte stupa timpurii din Sri Lanka”. Nu este nerezonabil să presupunem că bolta 
cerului a servit drept cupola superioară în cazul stupelor neînchise. 


Fig. 232: Săli de caitya tăiate în rocă, cu căpriori falși care se reunesc direct la placa de acoperiș 


82 Pentru descrieri ale templelor caitya, vezi Zimmer, 1955, pp. 247 şi urm. şi 289 şi urm .; Volwassen, 1969, 
pp. 89 şi urm. 
83 Paranavitana, 1946, pp. 83ff. 


deasupra axei verticale a stupei. 
a și b. Plan, secțiune și vedere interioară a caitya-hall tăiată în piatră la Karli. 
c. Templul peșterii de la Bhaja. 
d. Planul şi secțiunea micii peşteri-templu de la Guntupalle. 
e și f. Caitya-halls de la Ajanta. 
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Fig. 253: Reconstrucția conjecturală a Paranavitana a cupolei cetiya cu care a închis inițial 
Thuparama în Sri Lanka. 


În rezumat, vârful cel mai de sus al stâlpului stupei marchează poziţia ușii care duce de la 
Ceruri fără formă la Vid; cel mai înalt disc de turlă localizează ușa din Lumea Formei în Lumea fără 
Formă; harmika marchează ușa de la Lumea Dorinţei la Lumea Formei; iar punctul central al 
planului stupei este reflectarea acestor puncte transcendente pe planul pământului. 


10. REVELAȚIA DUALĂ A DHARMA. 

Suprapunerea locurilor Trezirii are omologul său în doctrina Vajrayana a revelaţiei 
descendente a Dhairma. Potrivit acestei învățături, Mahavairocana, „Marele Soare” Buddha, a 
dezvăluit mai întâi Vajra-sekhara-sutra, „Sutra Adunării Diamantului” (Jap. Kongochogyo)*, din 
Cerul Akanistha, care în Shingon este numit alternativ „Cerul Adunatului” (Jap. Yuchoten). 
Akanistha este condusă de Mahesvara (Siva), iar Sutra este predicată în palatul său, „Palatul 
Dharma Lumii Diamantului” (vajra-dharma-dhatu)*, Sutra este dezvăluită aici de dragul 
Bodhisattvelor din cele Zece Staţii, Non-Revenitorii care au ajuns în etapele finale ale ascensiunii 
spre Trezirea deplină. Aceasta este revelaţia Sutrei în forma sa cea mai subtilă şi eterică, manifestată 
în moduri rarificate adecvate înțelegerii Bodhisattvelor care se află la pragul celor fără formă. 
Conform doctrinei budiste a mijloacelor expeditive (upaya), Buddha dezvăluie adevărul în moduri 
adecvate nivelurilor de înţelegere ale ascultătorilor săi. În timp ce revelaţia Sutrei, în expresia sa cea 
mai puţin limitată formal, este potrivită pentru aspiranții care au atins cel mai înalt nivel din cerurile 
lumii formei, este necesar să o dezvăluim încă o dată de dragul celor care sunt încă închiși în lumea 
Dorinţei. În acest scop, Marele Soare Buddha coboară pe axa lumii până la vârful Muntelui Cosmic, 
unde dezvăluie încă o dată Adevărul de dragul oamenilor. 

Această a doua revelaţie este o reflectare a primei: în acelaşi mod în care prima 
propovăduire a Sutrei are loc în Palatul Lumii Dharma a Diamantului lui Siva, la vârful Lumii 
Formei, a doua revelaţie se face în Bijuteria Stupei (kutagara) în Raiul Indrei la vârful Lumii 
dorinţei“. 


84 Termenul sekhara (Jap. Cho), este sinonim cu sikhara, un nume al apogeului, strâns legat de „vârf”, în 
numele sutrei templului hindus şi, aşa cum s-a arătat în cuvântul stupa. Vezi mai sus, pp. 262 şi urm. 

85 Jap. horo kaku. Vezi MKDIJT, pp. 2038f., S.v., Horo kaku; pp. 668 şi urm., 3.v., Kongokai mandara; 
BKDIJT, p. 1 434, s.v., Kongokai mandara; Toganoo, 1 932, pp. 207 şi urm. 

86 Vezi mai sus, p. 337, n.81, unde s-a explicat că, deşi Raiul lui Indra nu este cel mai înalt cer din Lumea 
Dorinţelor, amplasarea sa pe vârful Muntelui Mondial îi dă dreptul să fie luată în considerare în contextul actual. 
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Fig. 254: Revelația dublă a Vajra-sekhara-sutra. 


Predica Sutrei este însoţită de revelația Mandalei Lumii Diamantului, iar picturile acestei 
mandala arată Buddha Maha-vairocana aşezat în Stupa Bijuteriei, cu acoperișurile, coloanele și 
veranda, pe vârful Meru şi înconjurat de alaiul lui Buddha Jina, Bodhisattva şi Zeii. 

În acelaşi mod în care mandala din vârful lui Meru este urma reflectată la un nivel mai 
corporal al unei mandale eterice dezvăluite în Palatul divei la vârful Lumii Formei, la fel şi locurile 
Iluminării suprapuse pe axa stupei poate fi privită ca reprezentări la diferite niveluri de subtilitate a 
locului suprem al Trezirii. 


20. SIMBOLISMUL VÂRFULUI. 


Culmea stupei este de obicei terminată de o vază (kalasa) sau de o bijuterie (mani). În 
ambele cazuri, referinţa este la stația Iluminării perfecte, împlinirea obiectivului final al fiecărei 
doctrine şi practici budiste. 


Fig. 255: Exemple de vârfuri bijuterii și vaze din Japonia (a și d), China (b), Tibet (c), Java (e) şi 
India (f şi 9). 
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Fig. 236: Exemple de vaze: a. Un basorelief la Amaravati. b. Mandala Matricii Lumii. c. şi f. 
Reliefuri la Borobudur. d. Sanci. e. Ritualurile abhiseka ale budismului shingon japonez. 


1. VAZA. 


1 
2. O imagine complementară 


subliniază golul oalei, semnificând Vidul (sunyata): fiinţele ar trebui să se străduiască să-şi golească 
inimile, astfel încât să devină recipiente ale Adevărului, a Vidului”. Recipientul Înţelepciunii lui 
Buddha, Borcanul Înţelepciunii (Jap. Kembyo), este o vază care dăruieşte dorinţe, o vază a 
abundenței (purna-kalasa), care conţine comori şi îndeplinește dorinţele“. "Mintea Iluminată este o 


vază divină, care acordă vrere tuturor ființelor ”%. 


Fig. 257: a. O vază de relicvă japoneză. Funcţia sa este aceeași cu cea a stupei relicvare. 
b. O vază-stupă descrisă pe un panou la Borobudur. c. Vaza (kalasa) la vârful unui templu hindus. 


l Despre simbolismul vazei, vezi Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 2, p. 113, s. v. Coupe şi 4, p. 56, s. v. Oală; 
Saunders, 1960, pp. 192 şi urm. 

Sutinipata, 721. 

Glasenapp, 1944, p.99 

Vezi Bosch, 1960, p. 112. 

Rokujukegonkyo, 59, Taisho, Vol. IX, no. 278, p. 776. 
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* * 


Kalasa apare la vârful templului hindus. Semnificația sa aruncă lumină asupra semnificației 
sale în vârful stâlpului stupa. Kalasa aurie de pe vârful templului este Soarele care se odihneşte pe 
vârful Muntelui la prânze. 


Kalasa care se ridică din amalaka templului hindus se află pe axa verticală care centrează 
structura. Este direct deasupra nidhi-kalasa, vaza comorilor (nidhi) încorporată în fundaţie. 


Vaza de la vârful ornamentului stupei are semnificaţii similare. Soarele care staționează la 
vârful muntelui este situat la nivelul harmika; dar în același mod în care locul Iluminării se reflectă 
la mai multe niveluri, așa că şi Soarele din centrul Raiului Indra este reflectarea unui Soare superior 
care se află la Poarta spre Vid. Kalasa este semnul vizibil al acestei porți Solare invizibile. 


baza Pilonului se află vaza abundenței (purpa-kalasa), 


ornament este echivalentul simbolic al capitelului de oală inversat al stâlpului, omoloagă al 
lotusului în creştere descendentă din care curg apele vieţii!?. Simbolismul reflectă ceea ce a fost 
analizat într-un loc anterior!s: de la vârful maxim al cosmosului total curge viaţa şi oferă umezeală 
care oferă beneficii. Stupa este scăldată în Elixirul Vieţii. 


Fig. 258: Vaze în stupa. 


Cele două vaze, purna-kalasa şi amrta-kalasa, vaza Apelor şi vaza vârfului, sunt adesea 
prezente fizic în stupă, în același mod ca și în templul hindus. Vazele sunt plasate în trei locuri în 


6 Vezi inscripția Deopara. din Vijayasena, Ep. Ind. P. 314, în Kramrisch, 1 946, p. 355. 

7 Ep. Ind. XIII, pp. 46 şi 56 in idem. Cf. mai sus, p. 253. 

8 Maha-nirvana-sutra V.181, citat ibid., P. 349. 

9 Ibid., p. 350. 

10 Coomaraswamy, 1931, pp. 37ff.; Lamotte, 1944, 2, p. 177. 

Il Zeița Pământului este kalasa, spune Dainichikyo 5, Himitsumandarahon, citat în BKDIT, p. 4356, s.v. Byo. 
12 Cf. mai sus, p. 203, fig. 128. 


13 Vezi mai sus, pp. 295 şi urm. 


stupa, una la sol, alta la nivelul harmika şi a treia la vârful ornamentului. Locaţiile lor marchează 
punctele de tranziţie în ascensiunea spirituală. Vazele așezate la fiecare dintre aceste niveluri conțin 
substanţe preţioase care reprezintă calităţile Buddha. Vaza îngropată în pământ la baza axei stupa 
conține aceste calități ca potențialități, potențialele iluminării care se află înnăscute în corpul 
cosmosului și corpul aspirantului. Vaza ornamentală, situată la vârful stupei, reprezintă aceleași 
potențialități ale Iluminării în deplina lor dezvoltare, acum strălucind în splendoare ca soarele. 
Această semnificație a vaze se corelează cu cea a vazelor utilizate în riturile iniţiatice (abhiseka) în 
budismul Shingon. Cinci vaze, numite "vaze bijuterie" (Jap. Hobyo) sau "Vaze de Înţelepciune". 
(Jap. Kembyo), sunt plasate în centru şi în cele patru colţuri ale mandalei în care se execută ritul!”. 
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Fig. 259: Adunarea cu un semn al Mandalei Lumii Diamantului, cu vaze iniţiatice în cele patru 
colțuri. Buddha Mahavairocana ocupă poziția celei de-a cincea şi a vazei centrale, dar prezența sa 
este totuși implicită. 


„De asemenea, conţin apă parfumată, care 
reprezintă apa cunoașterii totale, împărțită aici între cele cinci vaze pentru a indica cele cinci 
aspecte ale acesteia, care corespund celor cinci Buddha Jina'5. Când în ceremonia de iniţiere, apa 
este turnată din vaze pe capul inițiatului elprimeşte în mod simbolic, într-un mod virtual, cele cinci 
tipuri de cunoaștere Buddha. În acest fel, tradiția ezoterică este transmisă de la o epocă la alta într-o 


14 Cele patru vaze de colț sunt prezentate în secţiunea centrală cu opt petale din Mandala Lumii Matriciale 
(vezi fig. 52, p. 100) şi în Adunarea cu un semn al Mandalei Lumii Diamantului. În fiecare caz, a cincea vază nu este 
afişată, deoarece poziţia sa este ocupată de Mahavairocana Tathagata, dar prezenţa sa este implicită şi este 
specificată în sutre. 


15 Silaba seminţelor Elementului Apă este vam, care este şi silaba seminţelor Cunoaşterii. 


linie de succesiune neîntreruptă!€. 

„ Descrierile celei mai 
înalte dintre cele Zece Stații ale Bodhisattva îl leagă de simbolismul ploii dătătoare de viață. 
Denumită Staţia Norului Dharma (dharma-megha-bhumi) sau Ploaia Dharma, este Staţia în care 
este perfecționată paramita Cunoaşterii (inana-paramita), Staţia în care pătrund virtuțile 
incomensurabile ale Bodhisattva, cum ar fi un nor, întreaga lume Dharma. Ca un nor mare şi 
omniprezent al Cunoaşterii, Bodhisattva plouă pe amrta Dharmei pentru a hrăni toate ființele Lumii 
Dharma'”. A Zecea Staţie este numită și Staţia de Iniţiere (abhiseka-bhumi)'5, pentru că la acest 
nivel, care corespunde Cerului Nici Conştiinţei, nici al Non-Conștiinţei, Buddha conferă cea mai 
înaltă Trezire asupra Bodhisattva stropindu-și capul cu Apa Cunoaşterii!”. Dincolo de cel mai înalt 
din Cerurile fără formă unde se desfășoară acest rit, Vidul, locuinţa Buddha perfecționat; prin acest 
ritual de aspersiune, Bodhisattva câştigă intrarea în acel tărâm. 

Vaza din partea de sus a catargului ornament încorporează aceste formule. Vaza de iniţiere 
este cea care deţine Apa Înţelepciunii lui Buddha. Semnifică realizarea celei mai înalte treziri 
perfecte. Vaza turnului stupa, la fel ca vazele de inițiere folosite în ritul abhiseka, este plină de 
lucruri prețioase. Este vaza unică care subsumează în forma sa suma tuturor aspectelor Cunoaşterii 
Buddha. 


* 
* * 


Vaza este Soarele care împarte lumea manifestată, atât în modurile sale formale, cât şi în 
cele neformale, de Vidul nemanifestat. Acest lucru este indicat în budismul Shingon prin asimilarea 
vazei ornament cu punctul vid (Jap. Kuden), conceptul are atât conotaţii spaţiale, cât şi sonore: 
punctul vid este centrul adimensional, starea fără condiţii limitative, vidul principial de unde orice 
manifestare se transformă în existență extinsă spațial; şi este, de asemenea, anusvara, literalmente, 
în sanscrită, „următorul sunet” indicat printr-un punct, sau punct şi semicerc, O , (numit nada şi 
bindu, anunasika, iar în japoneză „luna şi punctul răsturnat”, gyogatten ), plasat deasupra silabei 
pentru a arăta că sunetul său se pierde într-un sunet m final, nefiind niciodată suprimat cu totul, ci 
prelungindu-se la nesfârşit chiar şi atunci când a devenit indistinct şi imperceptibil. Când este 
adăugat deasupra unei silabe seminţe (care este un simbol sonor care semnifică un concept în cele 
din urmă inefabil), Punctul Vidului reprezintă absorbţia referentului silabei înapoi în starea 
nemanifestată, adică în Vid”. Pentru a da un exemplu, silaba a reprezintă Mintea Iluminatului 
(bodhicitta), aflată înnăscută, dar nerealizată în interiorul yoginului. Prin adăugarea Punctului 
Vidului, silaba devine am, care reprezintă Iluminarea transpusă în Marele Vid, adică, Iluminarea în 
starea sa deplin realizată”. 


Fig. 260: Punctul Vidului: 
a. Silaba semințelor am aşa cum este trasă în ritualurile Shingon din Japonia. Punctul gol este 


16 Vezi MKDIT, p. 284, s.v., Genbyo; p. 2029, s.v., Hobyo; BKDIT, p. 4356, s.v., Byo; p. 480, s.v., Karasha; 
p. 1 278, s.v., Gobyo; p. 998, s. v. Genbyo. Pentru ritul abhiseka, vezi mai sus, pp. 92f.; MKDIT, pp. 409 şi urm., 
S.v., Kuanjo; BKDIT, p. 811, s.v., Kanjo; Ishizuka şi Coates, 1949, pp. 172 şi urm. 


17 BKDIT, pp. 2297ff., şi MKDIT, p. 847, s.v., Juji. 

18 Vezi Edgerton, 1970, s.v,, bhumi (4). 

19 Cf. Kobo Daishi Zenshu. II, Ch. 59. 

20 Vezi MKDIT, p. 3266, şi BKDIT, p. 646, s.v., Kuden; Guenon, 1945, p. 178, n. 1; Govinda, 1959, p. 133. 
21 Subhakarasimha, 10, citat în MKDIT, p. 326, s.v., Kuden, spune: Am este silaba sămânță a perfecțiunii 


luminatului. Silaba a este bodhicitta, iar Punctul Vidului adăugat deasupra lui este Marele Vid, iar aceasta este 
perfecțiunea luminatului. 


adăugat la silaba sanscrită “a”. 
b. Turnul Stupei tibetane, care se termină într-un Soare și Lună ornament reprezentând nada şi 


bindu, sau Punctul Vidului. 


În multe stupe, în special cele din China, vaza terminală ia forma unei tărtăcuțe”. Pentru 
chinezi, acest lucru ar conferi elementului arhitectural o rezonanță suplimentară a sensului, deoarece 
taoistii văd fărtăcuța ca un simbol al nemuririi. Tărtăcuța sacră creşte pe insula nemuritorilor, unde 
vița sa leagă Pământul şi Cerul. 


„ Microcosmic, este asimilat peşterii inimii. Așezat 
ca un ornament de acoperiş pe pavilioanele de intrare în societățile secrete chineze, fărtăcuța 
înseamnă că aceasta este intrarea într-o locuință a nemuririi. Tocmai același sens îl aderă atunci 
când este situat în punctul cel mai de sus al stupei?. 

Cele două jumătăţi de tărtăcuţă sunt analoage celor două sfere suprapuse care de foarte 
multe ori înlocuiesc o vază pe turnul stupei japoneze. Acestea reprezintă ultimele două din cele 
cincizeci și două etape ale Bodhisattva, şi anume, etapa Iluminării similare şi etapa Iluminării 
minunate”. Această semnificaţie se referă la o altă învățătură Shingon cu privire la silabele 
seminţelor. Două puncte suprapuse adăugate la o silabă indică faptul că se termină cu aspiratul h 
fără voce, numit visarga. În Vajrayana aceste puncte sunt numite „puncte nirvana” (Jap. Nehanden). 
Exegeții Vajrayana iau visarga pentru a însemna „Elberare” sau „Extincţie”, deoarece prepoziția 
verbală vi exprimă separare, dispersare, lipsă, ca în „despărțit, separat, oprit, departe, fără "; şi 
sarga, din rădăcina syg, înseamnă "a descărca, a rosti, a da drumul, a elibera". Astfel, visarga este 
practic sinonimă cu nirvana, care este la fel "eliberare, dispariţie, o suflare, o expiraţie"?. În acest 
fel, expirarea respirației în formarea sunetului h este asociată cu expiraţia finală care este nirvana 
ŞI, fund necunoscută, este identificată cu liniștea senină şi eternă a acelei stări. Adăugarea 
„punctelor nirvana” la o silabă seminţială indică faptul că conceptul pe care îl simbolizează a fost 
transpus la nivelul nirvanei. Silaba a, de exemplu, este Mintea Iluminatului. Adăugarea punctelor 
indică faptul că această Minte, care stă latentă în ignoranţi, a fost actualizată şi că Iluminarea a fost 
atinsă”. 

Aceste concepte se referă direct la „punctele nirvana” găsite în partea de sus a stupei. Se va 
vedea în secțiunile finale ale acestui studiu că stupa modifică Dharma lui Buddha; reprezintă 
totalitatea rostirii sonore a lui Buddha. Punctele nirvana la vârful stupei transpun acest corp de 
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Fig. 261: 
a. Silaba sămânță ah, cu punctele nirvana adăugate la silaba a, 
b. Nirvana aşezată pe culmea stupei japoneze. 


O plantă cucurbitacee agățătoare ornamentală care face nişte fructe galbene, gălbui, portocalii şi altfel, mari 
cît ouăle de găină sau de gâscă, de forma merelor. 

22 Vezi Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 1, p. 116, s.v., Courge. 

23 Vezi mai sus, p. 334, nr. 61. 

24 Macdonell, 1929. 

25 Vezi mai sus, p. 59. 


26 MKDIT, p. 1781, s.v., Nehanden. 


Fig. 262: Exemple de finisaje de tărtăcuţă pe stupele chinezeşti. 


2. BIJUTERIA. 

O bijuterie (mani) la vârful stâlpului stupei poartă semnificaţii similare cu cele ale vazei”. 
Cele două simboluri converg: precum vaza, bijuteria acordă toate dorinţele; iar kalasa se numeşte 
„vază bijuterie” (Jap. Hobyo). 


Fig. 263: 
a. Bodhisattva Cintamani-Avalokitesvara (Jap. Nyoirin Kannon. „Jewel Wheel Avalokitesvara ”), 
care personifică calitățile Bijuteriei care dă dorinţa, 
b. O stupă bijuterie. 
c. O bijuterie în flăcări la vârful Stupei celor Cinci Elemente (Jap. Gorinto). 


În Stupa celor Cinci Elemente (Jap. Gorinto)* bijuteria în flăcări de la vârful său reprezintă 
Elementul Eter (akasa, „Spaţiu”). Eterul este Elementul central şi esenţial şi, în unele contexte, este 
considerat a reprezenta Conștiinţa perfecționată, starea de Libertate atinsă prin transcendarea 
calităților de agregare reprezentate de celelalte patru Elemente. Ca răspuns la întrebarea „Unde 
ajung şi se termină Pământul, Apa, Focul şi Aerul?” Buddha răspunde: „Nu aşa, măi călugăr, trebuie 
pusă întrebarea, ci: unde este faptul că aceste elemente nu găsesc nici o bază? Şi răspunsul este: în 
conştiinţa invizibilă, infinită, complet radiantă (P. Vinnanam) , nici Pământul, nici Apa, nici Focul, 
nici Aerul nu pot găsi o bază "%. Aceasta este Conştiinţa identificată cu nirvana de Buddhaghosa în 
Visuddhimarga*; este sinonim cu Iluminarea. Bijuteria în flăcări este Mintea Iluminată, bodhicitta, 
a cărei strălucire luminează lumile, pătrunzând toate lucrurile cu lumină. Identificată cu iluminarea, 
este bijuteria care acordă dorinţe (cintamani, jap. Nyoihoshu) care semnifică capacitatea bodhicittei 
de a naște calitățile budismului. Strălucirea ei este lumina Dharmei care luminează fiinţele, lumina 
care, la fel ca Apa Cunoașterii turnată din Vaza Bijuterie, conferă nemurirea celor asupra cărora 


27 Despre simbolismul bijuteriei, vezi Saunders, 1960, pp. 154 şi urm .; BKDIT, p. 4132, s.v. Nyoihoshu; 
Govinda, 1959, p. 57 şi urm. 

28 Vezi mai jos, pp. 372 şi urm. 

29 D, Kevaddha-Sutta, citat in Govinda, 1959, p. 58. 


30 Govinda, 1959, p. 58. 


cade. Este atributul şi cunoașterea mai multor Bodhisattva. Este deținut de Samantabhadra, (care 
poartă, de asemenea, Vaza de bijuterii care conține apa Dharma din bodhicitta), de Manjusri, 
Ratnasambhava şi mai multe forme de Avalokitesvara, care îşi asumă aspecte care întruchipează în 
mod specific calităţile bijuteriei care acordă dorinţe*!. Purtată de Ksitigarbha. (Jap. Jizo) către 
tărâmurile infernale, strălucirea Bijuteriei luminează întunericul şi ușurează suferinţele celor care 
locuiesc acolo. 


32 
N 
. Diamantul simbolizează puterea irezistibilă şi invincibilă a 
Cunoașterii Buddha (prajna), care îndepărtează şi zdrobeşte pasiunile şi ignoranţa“”. Capabil să taie 
toate celelalte substanţe, nu poate fi tăiat de ele. 
Tripla bijuterie (triratna) simbolizează Buddha, Dharma şi Sahgha (comunitatea budistă). Cu 
această referință, bijuteria de la vârful stupelor şi a altor clădiri budiste din Orientul Îndepărtat este 
adesea prezentată emițând o flacără cu trei colţuri”. 


Similitudinea formelor rotunjite ale domului-stupă, vazei și bijuteriei reflectă o suprapunere 
a semnificaţiilor lor simbolice. În unele cazuri, acest izomorfism este utilizat în mod intenţionat 
pentru a produce o ambiguitate iconografică, astfel încât este dificil să se spună care dintre cele trei 
forme este reprezentată. În unele contexte, vaza şi bijuteria sunt folosite ca stupe: în Japonia, de 
exemplu, "Jewel Relic Stupa" (Jap. Hoju shari to) are forma unei bijuterii; iar „Jewel- Vase Stupa” 
(Jap. hobyoto) şi „Stupa Bowl” (Jap. tomari) sunt stupe sub formă de vaze. În Manasara, Mayamata 
şi alte vase şi bijuterii ornamente Silpas sunt desemnate stupi“. Stupa "în formă de oală" este una 


31 De exemplu, Bodhisattva Cintamani Avalokitesvara (Jap. Nyoirin Kannon Bosatsu). 
32 Guenon, 1962, p. 290; Govinda, 1959,p. 59. 

33 Pentru simbolismul vajrei, vezi mai sus, pp. 174 şi urm. 

34 Saunders, 1960, p. 154. 


35 Pisharati, 1936, passim; Acharya, 1946, s.v., stupi; Conbaz, 1935, pp. 99f. 


dintre cele şase forme de stupă recunoscute în Sri Lanka în primele timpuri“. 

Semnificaţia celor trei forme se suprapune şi se reflectă reciproc. Rotunjimea vazei, ca şi cea 
a dom-stupa, se referă la o plenitudine cosmică care conține totul. Vaza sau bijuteria plasată în 
vârful stupei repetă forma pe care o depăşeşte. Stupa este încoronată de omologul său simbolic; 
elementul culminant al stupei îl reproduce în miniatură. 


E mag 


Fig. 266: Stupă sub formă de vaze. 


In același mod în care vaza are o semnificaţie dublă, în funcţie de faptul dacă este situată în 


partea de sus sau în partea de jos a Axei Lumii, așa și bijuteria își schimbă semnificaţia în funcție de 
poziția sa. . Eliade a 


reunit referinţe din multe culturi care leagă perla de ape, de lună, de principiul feminin sau 
substanţial, de fecunditate şi naștere“. La această listă se pot adăuga formule mitice indiene care 
leagă bijuteria şi şarpele, şi astfel referitoare la temele dezvoltate în capitolul despre şarpele 
curcubeu: un test budist localizează originea Bijuteriei care acordă dorinţe (cintamani), numită aici 


%. Asocieri similare sunt evidente în mitul şi folclorul indian, unde 
se spune că naga poartă bijuterii sau perle pe cap”. 

Aceste valori sunt transformate atunci când bijuteria este situată în partea de sus a Axei 
Lumii. În această poziţie este „sau vajra, aşa cum demonstrează terminologia utilizată a 
stupelor din Sri Lanka, unde "(P. 
Vajra-cumbata)”. Vajra nu este doar diamantul, ci şi axa lumii, astfel încât vajra-bijuterie apicală 
este atât vârful, cât şi însumarea stâlpului axial pe care se află. Este sursa punctului de unde emană 
axa stâlpului; iar calităţile atribuite stâlpului vajra sunt incluse în bijuteria sa de încoronare. 

Poziționată în cel mai înalt punct al stupei, vajra-bijuterie este principiul unic al întregului 
edificiu şi, pri rincipiul unic al întregului cosmos. 


Bijuteria din vârful catargului se află la vârful unei cupole invizibile care înconjoară stupa. 
Înrudit cu Soarele”, 


„Este „piatra cap”, „piatră cuşcă” şi „piatra colț”* a cupolei nevăzute, 
ki] E E Ei 


coincidentă cu uşa soarelui. Piatra de colţ este, de asemenea, o „piatră încolțită”, adică o piatră 


36 Parker, 1909, p. 337; Paranavitana, 1946, p. 27. Celelalte forme sunt de formă de clopot, de bule, de 
grămadă de orez-, de lotus şi (posibil) în formă amalaka. 

37 Eliade, 1961, pp. 128ff.; 1958b, pp. 439f. 

38 Zappozokyo, citat în BKDIJT, p. 4132, Nyoihoshu; cf. Saunders, 1960, p. 155. 

39 Kambutsusammaikaikyo, citat în BKDIT, p. 4133, s.v., Nypihoshu Saunders, 1960, p. 155. 

40 Daichidoron, idem. 

4l Vogel, 1926, p. 25 f 

42 Paranavitana, 1946, p. 40.p. 25f. 

43 Bijuteria în flăcări este numită „bijuterie solară” (suramani) în Tibet, Birmania şi China. Vezi Beal, 1871, p. 
Il şip.Il,n.1. 

44 Coomaraswamy, 1939, pp. 66 şi urm .; Guenon, 1962, cap. XLIII („„La Pierre angulaire”), pp. 278 şi urm. 


Coomaraswamy face distincția între pietrele de temelie ca pietre de fundaţie, plasate la cele patru unghiuri ale 
clădirii şi piatra de temelie, plasată la coroana sa. Această ultimă piatră de temelie apicală este identificată aici cu 
bijuteria stupei. 


faţetată, care o leagă totodată de vajra cu „patru colţuri” sau „opt colţuri”*. 


x 


Fig. 267: Bijuteria din vârful cupolei invizibile a stupei. 


* 
* * 


După ce a urcat la nivelurile stupei în meditaţie, yoghinul a atins apogeul final al structurii 
sale. De aici păşeşte în Vid. EI a atins iluminarea totală și a realizat Buddhaitatea care se ascundea 
în el. El trece dincolo de simbol în Tăcere. 


21. FUNCŢIA STUPEI. 

Stupa are trei funcții principale: ca relicvar care conține cenușa lui Buddha sau un alt simbol 
al Dharmei sale; ca memorial care marchează locaţia unui eveniment în viaţa lui Buddha; şi ca 
ofrandă votivă. În fiecare dintre aceste funcţii, stupa acționează ca un simbol care indică concepte 
aparținând ordinii metafizice a realității. 


1. STUPA CA RELICVAR (RACLĂ). 


Când Buddha a intrat în parinirvana, corpul său a fost incinerat şi cenușa colectată. 


„ Fiecare rege şi-a dus partea sa în propria ţară şi acolo a închis-o într-o stupă. Drona a 
ridicat, de asemenea, o stupă pentru a consacra - vasul care ţinuse cenușa, iar sătenii care locuiau 
aproape de locul incinerării au construit o a zecea stupă care să conţină jarul focului de incinerare!. 
Conform tradiţiei sacre, moaştele consacrate într-una dintre aceste sfupa au trecut ulterior în mâinile 
Regilor Şerpi (naga-raja), în timp ce celelalte șapte părți au fost reunite în mod miraculos în oraşul 
Rajagrha, unde bătrânii din Sahgha le-au depus într-o cameră subterană ca să aştepte diseminarea 
lor în lumea budistă de către evlaviosul rege, Asoka?. 


În cea mai mare parte stupele urmează modelul indicat în aceste legende timpurii și conţin 
fie o porțiune de cenușă, fie un alt obiect asociat cu Buddha sau Dharma: tăieturile sale de unghii 
sau păr”, obiecte folosite de Buddha, cum ar fi castronul de colivă, toiagul sau robaf, copii ale 


45 Vajraeste cu patru colțuri” în RV IV.22.2; iar yape, identificată cu vajra, este „cu opt colțuri”, Vezi mai 


sus, p. 320. 

1 D 11.1 65-1 67. A se vedea BKDIT, p. 3832, s.v., To şi p. 1063, s.v., Kosho Baramon, unde sunt date 
referinţe suplimentare. Cf. Thupavamsa 38-39; Nihon no Bijutsu, 10, No. 77, p. 17; Przyluski, 1935, Combaz, 1935 
p. 10; Paranavitana, 1946, p. 3. 


2 Thupavamsa 24 ; Mahavamsa 31 .17£ £. ; Vogel, 1926, pp. 125ff.; Paranavitana, 1946, pp. 3-4; etc. 

3 Pentru vizita lui Asoka la regii Naga pentru a obține cenuşa, vezi Przyluski, 1935, pp. 356 şi urm. 

4 BKDIT, p. 3832, s.v. To; Thupavamsa V; Przyluski, 1935, pp. 352 şi 366; Dutt, 1962, p. 109; Nihon no 
Bijutsu, 10, No. 77, p. 17; Benisti, 1960, p. 49; Mus, 1935, p. 192; şi cf. mai jos, pp. 366 şi urm. 

5 Vedeţi poveştile înregistrate în Vinayas de tăieturi de păr şi unghii consacrate în stupas în timpul vieţii lui 
Buddha în Bareau, 1960, pp. 231 şi 262. Cf. BKDIT, p. 3832, s.v., TO. 

6 Textele disting stupele care conţin cenuşă (stupa-sariraka) de acelea cu obiecte consacrate folosite cândva 


de Buddha (stupa-paribhogika). Stupele memoriale care nu conţin o relicvă se numesc uddesika-stupe. Vezi 
Kalingabodhi Jataka IV.228; Benisti, 1960, p. 50; Seckel, 1964, p. 103; Sivaramamulrti, 1942, p. 20; Valine Poussin, 


sutrelor, formule sacre (dharani), silabe de sămânță (bija), cenușa sfinților, imagini ale lui Buddha 
sau mandale. 

Cenușa sau depozitele alternative sunt adăugate la stupă ca o „sămânță” care dă viaţă 
corpului arhitectural. Inseminând uterul (garbha), ele grăbesc masa moartă a zidăriei. Culavamsa, 
care descrie invaziile tamile din Sri Lanka, îi descrie pe invadatori ca dezgropând stupele și 


nas de viață, dărâmând moaștele. 
7 


Moaştele sunt capabile să însufleţească stupa, deoarece sunt impregnate de calitățile - 
numinoase - ale Dharmei. „Când este depusă în stupă o relicvă a lui Tathagata, fie că este vorba de 
un fir de păr sau de barbă, un dinte, o unghie sau chiar o singură particulă de cenușă, funcționează 
ca şi cum s-ar fi depus acolo comoara Dharmei lui Tathagata”*. Fiecare şcoală de budism, mutatis 
mutandis, învaţă doctrina identităţii corpului lui Buddha şi a Dharmei sale”. 


„Ca relicvariu, stupa 


există pentru a proclama prezența imanentă a acestor particule din Legea lui Buddha. 
* 


* * 


Stupa funcționează frecvent pentru a consacra porțiuni de cenuşă rămase din incinerarea lui 
Buddha. Săpăturile primelor stupe din Afganistan, Sri Lanka şi diferite părți ale Indiei au arătat că 
un număr mare conţinea această formă de relicvă'. Prezenţa cenușii în stupă se referă la o schemă 
complexă de simboluri care se încrucişează şi se reflectă reciproc, implicând mai multe dintre 
temele dezvoltate în acest studiu. Un aspect al acestei scheme se referă la simbolismul incinerării”!. 

Arderea corpului lui Buddha este o imagine a unei arderi consumate metafizic. Este 
mimesia corporală a unui proces spiritual anterior. Incinerarea simbolizează o sublimare: focul arde 
legăturile egoismului şi se realizează Eliberarea”. 

Incinerarea este proiecția externă a unei conflagrații interioare. Tantrele budiste descriu 
natura aprinsă a Sakti care stă latentă în nirmana-cakra, centrul subtil situat în regiunea ombilicală. 
Când este trezită, își dezvăluie prezenţa prin senzația unui foc mare, care arde în sus într-o urcare de 
foc prin dharma-cakra şi sambhoga-cakra către usnisa-kamala din vârful capului. 

De acolo, după ce a ars totul în calea ei, ea se întoarce la locul ei de plecare!5. Numeroase 
texte hinduse şi budiste!“ descriu respiraţia şi alte exerciţii pentru producerea „căldurii interioare” 
(tapas)!5, create pentru a arde impedimentele iluminării. Prezenţa acestei călduri a fost o condiţie 
prealabilă pentru efectuarea cu succes a sacrificiului Vedic Soma'€, şi în budismul tibetan gradul de 
avansare al candidatului în tehnică a fost evaluat prin capacitatea sa de a usca cearşafurile umede 
aplicate corpului său gol sau capacitatea sa de a topi zăpada”. 

Simbolismul este exprimat ritual în sacrificiul de foc!* al budismului Shingon. Adaptat din 


1937, p. 284; Coomaraswamy, 1935a, p. 4; Zimmer, 1955, p. 233; Combaz, 1932, p. 172. 


7 Culavamsa  LXXX..68ff. 

8 Tsa t'a kun Co kin, Taisho nr. 699, p. 801, citat în Tuccei, 1932, p. 28. 

9 A se vedea p. 366 şi următoarele, mai jos. 

10 Nu toate stupele conțin moaşte, exemplele notabile fiind stupele monolitice din cavernele caitya din India. 
Il Cf. Chevalier şi Gheerbrant, 1973, p. 130, s.v .. Incinerare. 

12 Conceptul de trecere prin foc ca purificare şi regenerare este larg răspândit. Expresia sa budistă ar putea fi 


potrivită cu paralele din multe alte surse. Vezi Chevalier şi Gheerbrant, 1973, 2, pp. 309 şi urm., S.v .. Feu. Este o 
temă comună în simbolismul alchimic. Vezi Eliade, 1956, passim. 


13 Dasgupta, 1962, p. 101; Eliade, 1958a, p. 246. Yoga hindusă folosește un simbolism similar: vezi Avalon, 1 
958, pp. 241 f.; Eliade, 1958a, p. 246. 

14 De exemplu, Jaiminiya-Brahmana [11.3.1; Kausitaki-Brahmana XXIII.5; Majjhima-Nikaya 1.244; etc., citat 
de Eliade, 1958a, pp. 232 şi urm. 

15 Pentru o discuţie completă despre căldura interioară (tapas), vezi Eliade, 1960, pp. 106 şi urm .; 1979, pp. 
232 şi urm .; cf. Govinda, 1959, pp. 159 şi urm. 

16 Eliade, 1958a, pp. 107ff. 

17 David-Neel, 1965, pp. 216ff.; Samdup şi Evans-Wenti, 1958, pp. 156 and 196ff., Eliade, 1958a, p. 331; 


Blofeld, 1970, p.223. 
18 Jap. goma, transliterarea Skt.-lui homa, de la rădăcina hu, „a vărsa în foc”. Alternativ, Jap. funsho, „ars”. 


prototipurile vedice, 


Jertfele sunt sacrificate Regelui Minţii (Jap. Shinno), Mintea Luminilor (bodhicitta) care se află în 
centrul cel mai interior al fiinţei sacrificiului'”. Pentru a fi eficient, ritualul trebuie să fie efectuat în 
exterior şi mental în același timp: Focul Cunoașterii este vizualizat ca arzând în inimă; sacrificantul 
îşi identifică trupul cu incinta sacră în care se desfășoară ritualul, discursul său cu vatra şi mintea cu 
focul. 

Buddha este paradigma și tipul celor care au trecut prin focul care se transformă. El spune: 
„Aprind o flacără în mine ... inima mea este vatra, flacăra sinele stupid”. EI este întruchiparea 
Focului Cunoașterii”!. „Am devenit o flacără”, declară el”. Este „stăpânul elementului foc”?, şi este 
descris în repetate rânduri ca „arzând””. El este reprezentat cu flăcări care ies din corpul său”, 
înconjurat de un halou de foc%, cu o flacără care iese din vârful capului”, şi ca Stâlp de Foc*%. 
Relatările vieții sale spun cum a supus un dragon acerb care locuia în templul de foc al adoratorilor 
de foc brahmanici, asumându-și propria formă de foc şi luptând cu focul”; şi, de asemenea, cum în 
Sri Lanka a făcut ca pielea pe care stătea să mediteze să se aprindă din toate părțile, extinzându-se 
pe întreaga insulă şi alungând pe Yaksas-ul care locuia acolo“. La Sravasti au izbucnit flăcări din 
partea superioară a corpului său“. 

Buddha este tipul umanizat al Agni, Focul de sacrificiu”. La incinerarea sa, el este simultan 
focul devorator şi holocaustul. 


. Cenuşa este urma vizibilă şi rămasă a acestei transformări. 
Prezenţa lor în stupă mărturisește că Buddha a trecut prin conflagraţia autoconsumatoare a 
Cunoașterii Perfecte. 


Fig. 268: Buddha Amitabha (Jap. Amida Butsu) aşezat într-un halou de flăcări învolburate. 


Pentru sacrificiul de foc budist Shingon, vezi MKDIT, pp. 638 şi urm., şi BKDIT, pag. 1294f. 


19 Subhakarasimha, 20; Sonshoki; Naigomahon Yugakyo; citat în MKDIJT, p. 638. 

20 SI.169. 

21 MKDIT, p. 1588. s.v., Chikua. 

22 Vin 11.28. 

23 Vin 1,25. Despre „stăpânirea focului”, vezi Eliade, 1958a, p. 320 1960, p. 92 şi urm. 

24 De exemplu, D XXVI. 5 (387). 

25 Cf. Rowland, 1949; Eliade, 1965, p. 34. 

26 A se vedea, de exemplu, pi. 28 etc., în Thapar, 1961. Aureola în flăcări este banală în arta budistă japoneză. 
Fudo Myo-o şi alte divinităţi arătate în mijlocul flăcărilor. 

27 Exemplele sunt numeroase. Vezi, de exemplu, Bowie, Diskul şi Griswold, 1072, pp. 59 şi urm. Şi pi. 49; 
Snellgrove, 1978, pis. 155, 163, 177 etc. 

28 Vezi Coomaraswamy, 1942, p. 161 şi mai sus, pp. 171 şi urm. 

29 Vin 1.25. 

30 Thupavamsa, 79-80; cf. Mahavamsa |. 

31 Vezi p. 54 de mai sus. 


32 Coomaraswamy, 1942, p. 160; 1944, p. 55. 


Fig. 269: Flacăra (jyotis) care iese din usnisa lui Buddha. 


Fig. 270: Buddha înconjurat de un halou de flăcări. 


2. STUPA CA MEMORIAL. 

Nu toate stupele conţin relicve“. Aşa-numitele uddesika-stupa, stupe comemorative ridicate 
în locuri asociate cu un eveniment important din viaţa lui Buddha, sunt de acest tip“. 

În Mahaparinibanna Sutta, Buddha desemnează patru locuri care ar trebui vizitate de 
credincioşi după parinirvana sa, şi anume, locul nașterii sale, al atingerii Iluminării, al predicării 
primei sale predici și al locului parinirvanei sale. El adaugă că ar trebui ridicată o stupă la fiecare 
dintre aceste locuri, astfel încât „inimile multora să fie liniștite şi bucuroase”**. 

În conformitate cu această prescripţie, stupele au fost ridicate în India la Kapilavastu (locul 
naşterii), la Bodhgaya (Iluminareal), la Parcul Cerbilor de la Varanasi (unde s-a predicat prima 
predică) şi la Kusinagara (locul parinirvana)“. Numărul locurilor de pelerinaj al lui Buddhi a fost 
apoi mărit la opt prin adăugarea locaţiilor celor patru mari minuni, şi anume, Sravasti (locul 
„miracolelor gemene”), Samkasya (unde Buddha a coborât din Trayastrimsa Heaven), Vaisali (locul 
retragerii parileyyaka) şi Rajagrha (unde Buddha a supus elefantul nebun)”. În Tibet stupele sunt 
clasificate în opt tipuri distincte, fiecare asociat cu unul dintre aceste opt evenimente“. 

Stupa ridicată pentru a marca locația unui eveniment în viaţa lui Buddha nu este un 
memorial în sensul obişnuit al cuvântului. „Stupa memorială funcţionează ca un adevărat simbol. 
Evenimentul este important în măsura în care oferă informaţii despre natura realității şi, prin 
urmare, îl ajută pe călător să treacă de la acesta la țărmul mai îndepărtat. Un simbolism spaţial intră 
în conturile fiecăruia dintre cele opt evenimente”. Am văzut că la naşterea sa viitorul Buddha este 
primit într-o reţea deţinută de zeitățile păzitoare ale celor patru direcţii ale spațiului. EI face şapte 


33 Vezi mai sus, p. 354, nr. 10. Cf. Tucci, 1932, p. 24. 

34 Combaz, 1932, p. 172f. Cf. mai sus, p. 35 3,n.6. 

35 D V.8 4 12; I1.140-3; cf. Coomaraswamy, 1 935a,p. 6. 

36 BKDIT, p. 3835, s.v.,To. 

37 Luce, 1969, p. 148; Tucci, 1932, p. 23f. Tuccei oferă două liste extrase din texte tibetane. Sunt date alte liste 


de opt stupe asociate cu locuri celebre, de exemplu, „stupele celor opt mari minuni” (asta-mahasthana-caitya) 
enumerate în JEBD, s.v., Hachidai reito. (JEBD greşeşte, totuşi, în asocierea acestor stupe cu cele construite pentru a 
găzdui moaştele lui Buddha împărţite între cei opt regi după parinirvana sa. Cf. Tucci, 1932, p. 23). Vezi şi lista dată 
în Pa ca lin t'a min hao kin, Taisho, Vol. 32, nr. 1685, p. 773, citat în Tuccei, 1932, p. 23. 

38 Tucci, 1932, pp. 23f; cf. Combaz, 1932, pp. 248ff. 

39 Simbolismul spaţial al fiecăruia dintre aceste evenimente este dezvoltat mai detaliat mai sus, pp. 39 şi urm. 


paşi, care sunt simbolici echivalenți cu o întoarcere prin cele şase direcții ale spațiului către punctul 
sursă progenitivă a universului. Povestea Iluminării este, de asemenea, plină de referinţe spaţiale: 
Bodhisattva îşi ocupă locul în punctul central al cosmosului sub Arborele Bodhi, axis mundi, şi în 
meditaţie urcă acea axă până când el străpunge polul de creastă al casei cosmice. La cel de-al treilea 
Eveniment, predicarea primei predici din Parcul Cerbilor de la Varanasi, el pune în mişcare Roata 
Dharmei, care, într-una din semnificaţiile sale, este un model al desfăşurării spaţiale a lumilor. În 
cele din urmă, intrarea sa în parinirvana este o ascensiune a axei centrale a universului, recreația 
finală a dramei de eliberare prefigurată la Iluminare. 

Stupa comemorativă întruchipează componenta spațială a mitului într-o formă tangibilă, 
geometrică. Acesta marchează Evenimentul, nu ca un episod care are loc în timpul istoric, ci mai 
degrabă ca unul care are loc în poziţia axei centrale a cosmosului. În acest fel sunt identificate 
apariția şi locul apariției: stupa poziţionează Evenimentul, îl localizează, îl fixează într-un punct din 
spațiu şi, prin urmare, fixează mitul într-un Prezent punctual, atemporal. Exprimă o apariție 
temporală într-un mod spațial, transformând un fenomen succesiv şi secvențial într-unul de 
instantaneitate atemporală. Prin „geometrizarea” evenimentului temporal este intimată calitatea sa 
eternă, în acelaşi mod în care prin abstractizarea tuturor elementelor spaţiale din artele temporale 
sau „succesive”, cum ar fi muzica sau cântarea, adică prin convertirea spațiului în timp, o 
comunicare ce transmite calitatea fără spațiu a Infinitului. Aceasta înseamnă că stupa memorială 
funcționează ca un simbol, comunicând un anumit sentiment al Eternului care intră în fiecare episod 
din mitul lui Buddha. Într-un sens destul de literal, stupa stabileşte momentul legendei lui Buddha. 
Privindu-le dintr-un punct de vedere complementar şi folosind o terminologie eliadeană, 


În aceste patru evenimente, Buddha străpunge obstrucțiile care 
împiedică trecerea către real. În mod similar, cele patru minuni, ca perturbări ale „normalului” și 
dislocări ale „naturalului”, sunt manifestări ale supranormalului și supranaturii. Astfel, fiecare dintre 
locurile în care a avut loc unul dintre Evenimente localizează o hierofanie, un punct de fractură în 
barierele care separă lumile. Locul evenimentului este un spaţiu sacru, ale cărui limite demonstrează 
sursa unei epifanii. Stupa, ca marcator de loc care defineşte acest spațiu sacru, poziţionează un 
punct de hierofanie, localizează un loc de comunicare între lumi, un loc în care Buddha a dezvăluit 
o privire asupra tărâmului Realului. 


3. STUPA CA OFERTĂ VOTIVĂ. 

Clădirea unui stupă este un act meritoriu“. Numeroase texte din Canonul Mahayana descriu 
meritele care trebuie dobândite prin construirea stupelor“, variind de la renaştere într-un Țară pură 
ână la dobândirea unei vieți lungi. 


În Tibet există trei tipuri de lucrări întreprinse pentru a dobândi merit: realizarea de statui şi 
picturi, copierea şi transcrierea doctrinei sub formă de sutre sau dharanis şi construirea templelor şi 
a stupelor (Tib. MCod rten, pronunţat chorten >”. 

Meritul care rezultă din construirea unei stupa derivă din faptul că stupa este identificată 
simbolic cu Dharma. Construirea unei stupa este un mijloc de a propaga și reafirma Dharma: 
„Shinin cu influenţa binefăcătoare a Dharmei Adevărate, ca un far, stupa oferă magia iluminatoare a 
credinţei budiste în cele patru sferturi” După cum am văzut, termenul „dharma” nu înseamnă pur și 


simplu predicile lui Buddha“; este Legea sau principiul care guvernează universul”. Stupa exprimă 
40 Zimmer, 1955, p. 234; Griswold, Kim şi Pott, 1964, pp. 24ff.; Combaz, 1932,p. 173f. 

4l O listă de texte relevante şi citate din acestea sunt date în BKDIT, p. 3839, s.v., To. 

42 SPS 11.50 

43 Tucci. 1932,p. 25. 

44 Zimmer, 1955. p. 234. 


45 Vezi mai sus, p. 212. 


ls: 


acelaşi adevăr într-un mod complementar. A construi o stupă înseamnă a disemina Adevăru 

Cine donează o stupă este generos (danapati); el este un sacrificator (yajamana). El observă 
preceptul lhberalității (dana) şi atinge perfecțiunea de a da (dana-paramita), prima dintre cele şase 
sau zece perfecțiuni de pe calea către Iluminare. El a ales binele altora mai degrabă decât al său şi a 
realizat astfel un act de renunțare care reflectă parțial Renunţarea totală a lui Buddha. 


Stupa tibetană şi indiană poartă frecvent inscripţii care spun că au fost construite „astfel 
>47 


încât toate fiinţele să poată atinge Buddhaitatea 
de un budist când intră pe Calea sa. 


. Referinţa este la jurământul (pranidhana) făcut 


Fig 271: Adoraţia lui Buddha, reprezentată aniconic de o stupă, prezentată într-un panou de relief 
de la Amaravati. 


22. SINTEZĂ. 


1. IDENTITATEA STUPEI CU BUDA 

Gândirea hindusă şi budistă presupune existenţa unei analogii stricte între macrocosmos şi 
microcosmos, adică între „lumea” constituită de ființa individuală pe de o parte şi de cosmosul total 
pe de altă parte. Tantrele descriu o cosmo-fiziologie extrem de complexă în care organele şi 
funcţiile corpului sunt echivalate cu omologii cosmici - direcțiile, planetele, constelațiile, zeii şi așa 
mai departe!. Zeii care locuiesc în ceruri rămân şi ei în cakrele corpului uman și stăpânesc asupra 
simţurilor”; Mt. Meru este cuprins în interiorul corpului ca merudanda, axa coloanei vertebrale;; 
centrul lumii se află în inimă, ca o peșteră în Munte“; respiraţiile sunt Vânturile cosmice” și 
direcţiile spaţiului şi, în același mod în care lumea este ţesută de Aer (vayu)” omul este ţesut de 


46 Vezi Tucci, 1932, p. 27f., pentru referinţe la surse tibetane. 
47 Ibid., p. 10. 
l Eliade, 1958a, p. 236. 


2 Wales, 1977, pp..43f. 

3 Kanhupada, Dohakosa, 14, citat de Eliade, 1956a, p. 235. 

4 Vezi mai sus, p. 201. 

5 CU I[11.13.1-5; AV XI.4.15. 

6 BU I11.7.2; Eliade, 1958a, pp. 117 şi 235; 1957, p. 76f.; 1937, passim. 


respiraţiile sale”. Identitatea corpului şi a cosmosului se realizează prin practica tehnicilor 
meditaţionale: „Imaginaţi-vă coloana vertebrală a corpului vostru ca să fie Mt. Meru , cele patru 
membre principale pentru a fi cele patru continente, membrele minore pentru a fi subcontinente, 
capul pentru a fi lumea devasilor, cei doi ochi pentru a fi soarele şi luna ... etc. 


”. Este, de asemenea, corpul stupei, deoarece stupa este, de asemenea, 
identificat cu universul!”. În acelaşi timp, este corpul întregii lumi și Corpul lui Buddha, care este 
corpul Omului desăvârşit, Buddha ca tip universal sau normă a omului. 

Omologia stupei şi a corpului lui Buddha este exprimată printr-o identificare a părților lor 
respective. În tibetană, axa stupei este denumită „linia lui Brahma (ts'ans t'ig), care este echivalentul 
brahma-sutra sau brahmadanda, ambele fiind utilizate pentru a se referi la coloana vertebrală”, 
care la rândul său 


12. Baza de susţinere a stupei este 
identificată cu picioarele şi coapsele sale, iar Kriyasamgraha o numeşte „platforma picioarelor 
(jangha-vedi)”?. În Asia de Sud-Est, soclul este numit alternativ Tronul Adamantin (vajrasana) , 
identificându-l astfel cu Tronul lui Buddha“. În Tibet, baza este picioarele lui Buddha, cupola este 
trunchiul său, iar harmika este capul său'?, şi, prin urmare, nepalezii vopsesc ochii pe cele patru 
părţi ale harmika pentru a reprezenta ochii lui Adi Buddha'€. Ochii sunt, de asemenea, soarele şi 
luna, pe care tradiția indiană le identifică cu ochii Marii Persoane (maha-purusa), care este simultan 
Prajapati şi Buddha". Turnul stupa care se ridică din harmika este coroana lui Buddha şi are 
numele semnificativ cudamani, un cuvânt care desemnează bijuteria strălucitoare purtată în vârful 
capului lui Buddha'*. Culmea stupei nepaleze se spune că este jyotis, flacăra care arde pe usnisa lui 
Buddha'*; în Tibet, un vârf în formă de jyotis încununează vârful turnului”; iar finisajele stupelor 
thailandeze seamănă foarte mult cu flacăra arătată deasupra usniselor imaginilor Sukhotai, care este 
o adaptare a ketumalei sinhaleze?!. În Cambodgea, stupa este numită „corpul sacru”, iar părţile sale 
primesc nume precum „umărul” corpului sacru ", "încolăcirea naga" şi aşa mai departe, care sunt 
numele părţilor corespunzătoare ale imaginii lui Buddha”. 


7 AV X.3.13. 

8 Evans-Wentz, 1958,pp. 324ff.; Eliade, 1958a,p. 236. 

9 A se vedea mai sus, pp. 52 şi urm. 

10 Vezi mai sus, pp. 17 şi urm. 

ll Tucci, 1932,p. 17 

12 Eliade, 1958a, p. 235. 

13 Benisti, 1960, p. 97. 

14 A se vedea mai sus, pp. 157 şi urm .; Shorto, 1971, p. 77. Articolul lui Shorto este preocupat de stabilirea 
identităţii stupei şi a imaginii lui Buddha în Asia de Sud-Est. 

15 Cf. Volwahsen, 1969, p. 90; Govinda, 1 976, p. 6. Volwahsen dă medhi = abdomen, anda = trunchiul 


superior şi harmika = cap. Burckhardt, 1967, p. 130, de asemenea, greşeşte în corelarea părții cubice a stupei cu 
trunchiul şi cupola cu capul. 


16 Levi, 1905, 2, p. 4; Mus, 1935, p. 124. 

17 Vezi mai sus p. 52. 

18 Waddell, 1895,p. 263; Levi, 1905, 2, p. 2; Mus, 1935, p. 124. 
19 Vezi mai sus, p. 355. 

20 Waddell, 1895, p. 263. 

21 Mus, 1935, p. *83; Shorto, 1971, p. 76. 


22 Carbonel, 1973, p. 229. 


Fig. 272: Asimilarea Corpului lui Buddha şi a stupei (vezi Mus, 1935, p. 105). 
Fig. 273: Stupa nepaleză, cu ochii pictaţi pe harmika. 
Fig. 274: Asimilarea Corpului lui Buddha şi a stupei tibetane. 


Stupa este Corpul lui Buddha. „Stupa este Buddha, iar Buddha este stupa”, spune un text 
Pali” și în mai multe locuri din alte părţi se spune că stupa este aspectul exterior, forma Buddha 
(buddha-bimba)”: „, Corpul lui Buddha văzut din exterior este o stupă; văzut din interior este o 


rasada ">. Lalita Vistara ne spune că Buddha este "caitya lumii"? şi 


În multe regiuni din Asia de Sud-Est, termenii pentru „stupă” şi „Buddha” sunt aceiaşi, iar 
la Bangkok asimilarea imaginii lui Buddha și stupa este atât de completă încât sihăstriile templelor 
sunt căptușite cu imagini ale lui Buddha ale căror socluri conţin urne funerare, la fel ca stupele din 
Thailanda”. 


Fig. 275: Asimilarea vârfului stupa și a flăcării (jyotis) care provine din usnisa lui Buddha. 


Stupa care apare în mod miraculos pe cer când Sakyamuni predică Saddharma-pundarika- 
sutra* este Corpul Dharma (dharma-kaya) al lui Buddha. Această învăţătură este implicată în sutra 
însăşi”! şi este enunțată în mod explicit în învăţăturile budismului Shingon, unde Stupa Bijuteriei 
reprezintă Lumea Darma Vairocana și cei doi Buddha Sakyamuni şi Prabhutaratna, care stau unul 
lângă altul în stupă, sunt două aspecte din Vairocana, şi anume în Lumea Matricială (garbha-dhatu) 
şi respectiv în Lumea Diamantului (vajra-dhatu)?. 


23 Benisti, 1960, p. 51; Auboyer, 1961, pp. 182 şi urm .; Carbonel, 1973, p. 229. 

24 Hemacandra 11.358, citat de Vallee Poussin, 1898, p. 220; Combaz, 1935, p. 75; Mus, 1935, p. 234; 
Benisti, 1971, p. 144. 

25 Song hyang Kamahayanikan, un text javanez târziu, citat în Mus, 1935, pp. * 82 şi 105; Combaz, 1935, p. 
76; Benisti, 1960, p. 51. 

26 Lalita Vistara, in Foucaux, 1884, 1, p. 353; Lefman, 1902, 2, Varienten, etc. 

27 Lalita Vistara, Foucaux, 1884, 1, p. 307; cf. Benisti, 1960,p. 51; Mus, 1935,p. 234. 

28 Carbonel, 1973,p. 231. 

29 Idem, citând o comunicare orală din Bareau. 

30 Vezi mai sus, p. 55. 

31 Vezi Mus, 1935,p. 234; cf. Vallee Poussin, 1925,p. 263. 


32 BKDJT, p. 3489, s.v., Taho Nyorai. 
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Fig. 276: Stupa care apare pe cer în timpul predicării lui Sakyamuni despre Saddharma-pundarika- 
sutra. Buddha Sakyamuni şi Prabhutaratna, reprezentând Matricea Lumii şi a Diamantului, stau în 
stupa, care este fuziunea non-duală a celor două lumi. Mandala din stânga arată emanaţia 
straturilor de existență din stupă, care reprezintă principiul cosmogenetic al cosmosului. 


Identificarea stupei și a corpului Buddha este transmisă în iconografie. În arta budistă, stupa 
şi imaginea lui Buddha sunt interschimbabile. Cele două simboluri sunt uneori juxtapuse pentru a-şi 
arăta echivalenţa, ca într-o friză de la Amaravati care arată un rând de imagini şi stupa Buddha 
alternante; stupa este reprezentată primind închinare şi ofrande în chip de imagine; iar stupa 
înlocuiește imaginea din arta aniconică timpurie. Multe camere de relicve conțin o imagine a lui 
Buddha ca „viaţă” a stupei sau esenţa cea mai interioară“, un concept transmis și de Buddha vizibil 
în cupolele străpunse ale celor șaptezeci şi două de stupa de pe terasele superioare ale 
Borobudurului. Imaginile prezentate în exteriorul unei cupole stupa sunt o revelaţie sau apariția 
acestei prezenţe interioare. De aceeaşi semnificaţie sunt stupele metalice din India de Sud care se 
deschid pentru a dezvălui un Buddha conţinut în interior o variaţie a lotusurilor metalice ale căror 
petale se desfăgoară pentru a arăta un Buddha sau o stupă”, 


Când cronicile sinhaleze vorbesc despre relicve ca „viaţa” a stupei', se presupune că ele 
animă stupa în modul în care un corp este animat“. Acestea fiind, nu este dificil să înţelegem de ce 
stupa este venerată ca fiind Buddha şi de ce i se oferă haine şi mâncare ca şi cum ar fi o persoană 


33 De exemplu, la Amaravati, Gummadidduru, Nagarjunakonda (vezi Benisti, 1960, p. 81) şi în stupa 
încoronată la Borobudur. 

34 Rarnachandran, 1 954,p. 56,pi. XII, | A2,şipl. XIII, 3. 

35 Vezi mai sus, p. 204, iar pentru referințe, p. 204, nr. 81. 

36 Vezi mai sus, p. 354. 


37 Idem; Mus, 1935, p. * 82; Benisti, 1860, p. SI. 
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Fig. 278: Adoraţia stupei. În b. stupa este venerată de către elefanți, iar arta budistă timpurie arată 
multe exemple de animale care aduc un omagiu lui Buddha sub forma unei stupa. 


Fig. 279: 
a - c. O stupă de bronz care se deschide pentru a dezvălui un Buddha așezat în interior. 
d. O stupă japoneză care se deschide pentru a dezvălui o Bijuterie înăuntru, reprezentând Natura- 
Buddha înnăscută în fiinţă. 
e. O stupă de la Borobudur cu o imagine a lui Buddha pe suprafaţa frontală arătată ca şi când ar fi 
ieşit din interiorul stupei. 
f. O stupă similară caitya-hall tăiată în interiorul stâncii de la Elura. 
& și h. Perforaţiile celor 72 de stupa de pe terasele circulare de la Borobudur permit o vedere 
parțială a Buddha-urilor conținute în interior. 


38 Benisti, 1960, p. ȘI. 


2. IDENTITATEA STUPEI CU DHARMA. 
Buddha a spus: „cine vede Dharma mă vede, cine mă vede, vede Dharma””. EI se descrie în 
termeni pe care îi foloseşte în altă parte cu referire la Dharma: el este „incognoscibil” (ananuvedya); 
invizibil atât pentru zei, cât şi pentru oameni; iar cei care îl văd sub orice formă sau se gândesc la el 
în cuvinte nu-l văd deloc“. Buddha şi Dharma pe care le propovăduieșşte sunt două aspecte ale uneia 
şi aceleiași realităţi. Un text Pali din Cambodgea, Dhamaakaya“, asimilează Buddha şi Dharma 
prin intermediul unui tabel care echivalează elemente din Dharma şi diferite părți ale corpului lui 
Buddha. „Urechea divină” a Dharmei corespunde urechii lui Buddha; bazele puterii supranormale 
(iddhipada) corespund picioarelor sale; Cele zece amintiri sunt cele zece degete ale sale şi așa mai 


Textele sacre sunt întruchiparea verbală a Dharmei; stupa este întruchiparea sa arhitecturală. 


Stupa este echivalentul arhitectural al scripturilor. 
„Se spune 


că Asoka l-a întrebat pe călugărul Moggaliputta Tissa care a fost întinderea Legii propovăduite de 
Buddha. Bhikkhu a răspuns că există 84.000 de secţiuni ale Dharmei, iar regele a spus: „Voi aduce 
un omagiu fiecăruia cu un vihara (care conţine o stupă)” şi a dat 84.000 de bucăţi de aur regilor din 
84.000 de orașe pentru construcţie”. 


. „Cele 84.000 de secţiuni ale 
Legii sunt imaginea lui Buddha perfect realizat”. Cele 84.000 de stupa construite de Asoka 
formează împreună Corpul-Dharma total al lui Buddha. 


Corelaţia diviziunilor Legii cu un „număr egal de stupe este o continuare a precedentelor 
brahmanice. 


*, Altarul vedic este suma sunetelor silabice care alcătuiesc 
doctrina sacră, cuvântul revelat al lui Brahman. Deci în mod similar, prin construirea stupelor în tot 
regatul său, Asoka construia în zidărie marele corp al Dharmei totale. 


; şi este semnificativ în 
acest sens că textele pali folosesc cele două cuvinte, Prahma-kaya şi dharma-kaya, ca 
sinonime“.47 


. Cadrul conceptual pentru ecuaţia părții și a întregului este oferit de doctrina 
Dharma ca fiind solidă. Conform învățăturilor Vajrayana, Dharma este Legea sau Norma care 
produce în mintea celor care o aud o înţelegere a principiilor care guvernează toate lucrurile. 
Doctrinele enunțate în sutre sunt Dharma în acest sens, deoarece acţionează pentru a produce o 


înțelegere a Adevărului subiacent al fenomenelor. 
* 


* * 


Nu numai că stupa reprezintă Dharma în ansamblu, dar elementele sale componente sunt 


39 S 111.120 
40 M 1.140-141. 
4l Dhammakaya formează a doua parte a Fasc. 13 din Sutta-Jataka-nidananisamsa. Este rezumat într-un 


fragment recuperat dintr-o stupă birmaneză şi tradus de Coedes (n.d.). Pentru informaţii suplimentare, consultaţi 
Coedes, 1940, p, 329. 


42 Idem. 

43 Finot, 1919, pp. 77f£. 

44 Mahavamsa V.71-80; cf. Mus, 1935, p. 279. 
45 Culavamsa LXIV.31. 

46 Vezi mai sus, p. 46. 


47 CE. Mus, 1935, pp. 280f. 


corelate cu învățăturile specifice conţinute în Dharma. Un exemplu tipic al modului în care părțile 
stupei sunt asociate cu concepte doctrinare este dat în textul tibetan, Vaidurya y s'el, şi prezentat 
în ilustrația însoțitoare. 


Fig. 280: 

Corelaţia părților de stupă şi doctrină conform Vaidurya-gy s'el. Cele patru laturi ale 
primului nivel al bazei reprezintă cele patru tipuri de Mindfiilness/Înţelegere (smrtyupasthana), 
cele ale corpului, senzaţiei, minţii și lucrurilor; cele patru laturi ale celui de-al doilea nivel sunt 
cele patru tipuri de Renunţare (prahana); al treilea nivel reprezintă cei patru factori ai puterii 
miraculoase (rddhi-pada); iar cele patru laturi şi centrul celui de-al patrulea nivel reprezintă cele 
cinci facultăți (pancendriya). Baza cupolei reprezintă cele cinci facultăţi ridicate la nivelul 
puterilor (panca-bala), în timp ce cupola în sine încorporează cei șapte membri ai Iluminării 
(bodhyanga); harmika indică Calea Nobilă Octopodă (astangamarga); catargul reprezintă cele 
zece tipuri de Cunoaştere (Jnana); cele treisprezece umbrele sunt cele treisprezece puteri ale lui 
Buddha (dasa-bala plus cele trei aplicaţii ale memoriei, Avenika smrbyupasthana); iar marea 
umbrelă de soare din vârful catargului este Marea Compasiune (maha-karuna) a lui Buddha faţă 
de toate fiinţele simţitoare. 

Luna şi discul solar chiar în vârful structurii reprezintă gândul pur al iluminării 
(bodhicitta) şi respectiv cele patru tipuri de cunoaştere transcendentă (mahavyutpati); şi în sfârşit, 
punctul ornamental reprezintă facultăţile supranormale (abhijna). Textul atribuie asocieri similare 
elementelor accesorii şi decorative ale stupei. Stâlpii de piatră (stambha) reprezintă întregitatea de 
patru ori a lui Buddha (vaisaradya); scările sunt cele patru apărări ale lui Buddha 
(catvaryaraksyani); steagul makara (makaradhvaja) care zboară din vârful catargului indică 
victoria asupra celor patru tipuri de forță demonică (mara); şi aşa mai departe pentru flori 
ghirlande, şiruri de clopote și steaguri, umbrele de soare decorative și orice alt adjuvant al stupei. 


Ecuațiile prezentate acolo nu sunt arbitrare. Până la nivelul harmika, asociaţiile date în 
textul tibetan urmează în detaliu enumerările doctrinare date în mai multe locuri din Pali 
Abhidhamma”. Un alt text, Kriyasamgraha“, raportează măsurătorile şi proporţiile stupei la 


48 Un comentariu la Vaidurya dkarpo, tradus de Tucci, 1932, pp. 41 şi urm., Şi rezumat în Combaz, 1935, p. 
76 şi în Govinda, 1976, pp. 54 şi urm. Cf. Saunders, 1960, p. 253, nr. 12. 
49 De exemplu, Abhidhammatha-sangaha VII.3 a lui Anuruddha; Govinda, 1976, p. 58. Categoriile părţilor din 


stupa tibetană diferă în anumite privinţe de textele pali. Govinda, 1976, pp. 59 şi urm., oferă detalii despre 
corespondențe şi divergențe. 
50 Kriyasamgraha a lui Kuladatta, tradus în Benisti, 1960, 94 şi urm. A se vedea, de asemenea, Roth, 1980, pp. 


conceptele doctrinare, aşa cum se arată în fig. 281. 
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Fig, 281: Corelaţia dimensiunilor stupei cu conceptele doctrinare conform Kriyasamgraha. 
a. Forma de cupolă „Heap of Grain . Platforma (vedika) pe care se așează stupa are 32 de module 
(matrika) în lățime și 12 module în înălțime, cu referire la cele 32 de mărci ale Marii Persoane 
(mahapurusa) și cele 12 verigi din lanţul originii dependente. Așa-numita „platformă a 
picioarelor ” (jahghavedika) are o înălțime de 6 module, care reprezintă cele 6 tipuri de Conștiinţă 
(anusmrti). Domul are, de asemenea, 6 module înalte, referindu-se la cele 6 tipuri de cunoștințe 
transcendente (abhijna), iar harmika are 3 module înalte, ceea ce înseamnă cele 3 vehicule (yana) 
ale doctrinei budiste şi 4 module lățime, referitoare la cele patru nobile adevăruri. Lungimea totală 
a catargului este de 22 de module, indicând cei 22 de pași ai gândirii (cittopada); partea catargului 
care suportă discurile măsoară 8 module, care sunt cei opt membri nobili (aryastahghika); cele 13 
discuri sunt cele 13 bhumi, gâtul (griva) de 1% module este adevărul relativ (samvrtisatya) şi 
Adevărul absolut (paramarthasatya). Finiala este Marea Compasiune, 
b. În părțile ulterioare ale aceluiași text sunt prezentate corespondențe alternative și suplimentare. 
În cazul stupa cu o cupolă "formă de castron" cu platformă la sol (vedika) de 28 de module este 
egal cu cele 10 puteri (bala) plus cele 18 lucruri care sunt exclusive unui Buddha (Svenika). 
„Platforma picioarelor ” are 3 module, care corespund celor 5 puteri (bala), iar cupola are 7 
module înălțime, referitoare la cei 7 membri ai Trezirii (bodhyanga). 
c. Stupa cu cupola "Bulb-form". Platforma are o lățime de 26 de module, care se referă la cele 10 


195f. 


tipuri de cunoștințe (jnana), cele 12 puteri (vasita) şi cele 4 abilităţi (vaisaradya), cele 4 module 
ale „platformei picioarelor sunt cele 4 nobile adevăruri și cele 8 module ale domului sunt cele 8 
Eliberări (vimoksa). 

d. Stupa cu cupolă „în formă de vază . Cele 24 de module ale platformei sunt corelate cu cele 12 
Perfectiuni (para-mita) plus cele 12 formule sacre (dharani), cele 3 module ale "platformei 
picioarelor” sunt cele 3 Eliberări (vimoksa) şi cele 9 module ale domului sunt cele 9 articole de 
discurs (pravacana). 


În analiza sa despre o stupă din Sri Lanka, Govinda susţine că numărul total de elemente de 
stupă şi categoriile lor doctrinare corespunzătoare, de la bază la cea de-a treisprezecea umbrelă, este 
de 60 [= 5x (3 * 3 * 3 + 3)] şi acestea sunt cele 60 de elemente ale dezvoltării spirituale. Govinda le 
raportează la cele 15 (= 5x3) ceruri (6 în kama-loka, 5 în rupa-loka și 4 în arupa-loka) şi la cele 30 
(= 5x (3 + 3), clase de fiinţe ( 10 în kama-loka, 16 în rupa-loka şi 4 în arupa-loka)”. EI susţine, de 
asemenea, că Borobudur este prezentat conform schemei acestor aceiaşi paşi progresivi în 
ascensiunea spirituală Theravada”. 

Luând în considerare aceste corespondențe, trebuie făcută o distincţie între simbolurile 
anagogice, pe de o parte, şi semnele, care funcţionează printr-o asociere de idei, pe de altă parte, 
prima având un referent metafizic şi cea de-a doua un referent fizic, când părţile din stupa sunt 
corelate cu cele patru nobile adevăruri, lanţul de douăsprezece legături de origine dependentă, cele 
patru puteri etc., stupa este făcută să funcționeze ca un semn didactic sau mnemonic care serveşte 
pentru a reaminti privitorului aceste formulări doctrinare. În această calitate stupa este un semn. 
Dar, în măsura în care aceste formulări se referă la Dharma, care este în esenţă inefabilă, ele însele 
sunt simboluri metafizice și, prin asocierea lor cu aceste formulări, părțile stupei capătă straturi 
metafizice de semnificație. Dharma este identificată cu Trupul lui Buddha; Corpul Dharma 
(dharma-kaya) este atât corpul doctrinei, cât şi Corpul suprem al lui Buddha. Prin urmare, 
identificarea părților, proporţiilor şi măsurilor stupei cu aspecte ale doctrinei o structurează în 
conformitate cu paradigmele metafizice. Corelaţia elementelor constitutive ale stupei cu codificările 


să Govinda, 1976, pp. 64ff. 

52 Idem. Govinda dezvoltă, de asemenea, o serie de relaţii care intră în schema numerică descrisă în textul 
tibetan. 

53 Vezi deasupra. Introducere, pentru utilizarea cuvântului „simbol”. 


numerice ale Dharmei este un adevărat simbolism. 

Atribuirea conceptelor doctrinare şi a etapelor meditaţiei la elementele stupei este o 
spațializare a doctrinei. Prin încorporarea lor în stupă, conceptelor şi practicilor li se conferă o 
dimensiune spaţială; ele sunt legate de direcțiile spaţiului, de un centru şi de o axă verticală, calea 
ascensiunii. 

Se vede că stupa întruchipează Dharma în mai multe moduri: este identificată cu Roata 
Legii, care este expresia simbolică a modului în care Dharma funcţionează ca Lege a cosmosului; 


întruchipează sunetul Dharmei; şi încorporează codificări doctrinare în aspectul şi măsurătorile sale. 
* 


* * 


În nenumărate texte, Dharma este echivalată cu lumina: Trezirea lui Buddha este o 
iluminare, iar predicarea sa despre Dharma este o iradiere a lumilor. Stupa ca Dharma este astfel o 
sursă de lumină; este un far al legii”, şi în multe locuri a fost un obicei obișnuit să luminăm stupa 
cu o abundență de lămpi”. Stupa Bharhut, de exemplu, are nişe care acoperă cupola cu o rețea de 
strălucire“. Stupa propagă doctrina; străluceşte cu strălucirea Dharmei, luminând cele patru 
sferturi”. 

Construirea unei stupe este o reînnoire a predicării Dharmei. 


)5%. Tocmai pentru că stupa este egală cu 
Dharma, literatura budistă, atât Hinayana, cât şi Mahayana, abundă în texte care impun şi prescriu 
omagiu (vandana) stupei*. 


Fig. 282: Stupa identificată cu Dharma. Stupa este delimitată de linii formate din caracterele 
Chinezești care sunt lecturi - dintr-o sutra budistă, Saisho-o-kyo. 


54 „Ein Leuchtterm des Weltgezetzes”, aşa cum îl numeşte De Groot (de Groot, 1919, citat în Combaz, 1935. 
p.77). 

55 Combaz, 1935, p. 77; Govinda, 1976, p. 5. 

56 

57 Pentru echivalenţa Luminii şi a Cuvântului (= Dharma) în diferite tradiţii, vezi Guenon, 1953, Cap. XLVII 
("Verbum, Lux şi Vita"), pp. 294 şi urm .; cf. Coomaraswamy, 1977, 2, pp. 185 şi 192f. 

58 Tucci, 1932, p. 28, citându-l pe Cordier, Catal. 1, p. 358, fol. 155. 

59 Idem. Ca exemple de texte, Tucci îl citează pe Mahavastu II. 37 şi urm .; Svayambhu purana 126-127; 


Aiokavadanamala X; You jao fo t'a kun to kin, Taisho, Vol. XVI, nr. 700. 


3. IDENTITATEA STUPA CU BUDA ÎN BUDDISMUL SHINGON 


Cea mai explicită expresie a identității stupei şi a lui Buddha este conținută în învăţăturile 
budismului Shingon, care postulează fără echivoc omologia ființei, Buddha, Dharma, cosmosul şi 
stupa. Baza teoretică a acestor asimilări este doctrina celor şase Elemente“, şi anume: Pământul, 
apa, focul, aerul, eterul (sau spațiul) şi conştiinţa, componentele ireductibile ale tuturor existenţelor 
manifestate, atât formale, cât şi informale, fizice şi mentale. 

Budismul Theravada ne învaţă că cele şase elemente, precum fenomenele pe care le 
compun, sunt supuse schimbării, impermanenţei şi, prin urmare, lipsite de auto-natură sau de o 
realitate durabilă“!. 


Budismul Shingon respinge viziunea Theravadin deoarece neagă realitatea fenomenelor şi 
respinge viziunea Mahayana deoarece face o distincţie între fenomenal și real: Comprehensorul ştie 
că fenomenalul şi realul, samsara şi nirvana, sunt non-duale ; numai ignoranţii le văd distincte. 
Shingon învaţă că realitatea finală prezintă două aspecte, unul care se schimbă momentan şi unul 
care rămâne permanent. Cei neluminați îi văd ca fiind separați și ireconciliabili, dar în viziunea 
clară a Iluminaților sunt chipurile inseparabile ale unui singur Adevăr nediferenţiat. Realitatea finală 
îmbrățișează atât relativul, cât şi absolutul; ambele sunt fațete ale Realului”. 

Budismul ezoteric, Shingon, prezintă paradoxul extrem: fenomenele lumii, la fel cum sunt în 
mutabilitatea lor şi trecătoare, nu se pot distinge de Suchness, în permanenţa sa adamantină şi 
neschimbabilă. Şi întrucât fenomenele sunt compuse în întregime din cele şase Elemente, acestea 
locuiesc şi simultan şi inseparabil în cele două tărâmuri ale relativului şi absolutului. Astfel, chiar 
dacă Elementele se combină şi se recombină într-un flux neîncetat de tipar schimbător, ele 
constituie totuşi însăși esenţa Suchness: ele sunt, în sine, permanente şi imuabile, universal 
omniprezente, eterne şi indestructibile*. 

“. Kobo 
Daishi scrie: „Toate lucrurile sunt produse din cele şase Elemente. Cele patru Corpuri Dharma 
(dharma-kaya)“ și tot ce este în cele Trei Lumi sunt produse din ele. Toate Darmele, de la limita 
superioară a Corpului Dharmei până la cel mai Jos dintre cele șase tărâmuri, sunt produse din ele. 
Buddha învaţă că cele şase Elemente sunt natura esenţială a Lumii Dharma ". Și din nou spune: 
„Din cele şase Elemente sunt produși toți Buddha, toate ființele, lumea fizică, cele patru tipuri de 
Corp Dharma şi cele Trei Lumi”S. 

În întreaga lume manifestată nu există fenomene în afară de cele şase Elemente; toate 
darmele, fie că sunt grosolane, subtile, fără formă sau nemanifestate, sunt produse din ele. Ei 
pătrund complet darmele la fiecare nivel al existenţei; sunt omniprezente în toată lumea Dharma. 
Acest lucru este exprimat în doctrina „neobstrucţionării celor şase elemente”“”; cele şase Elemente 
sunt veşnic și neschimbabile fără obstacole; sunt unificate, îmbinate, reciproc interpenetrante și 
omniprezente. 

Din această bază rezultă că există o confuzie totală a tuturor lucrurilor. Fenomenele fizice, 
care apar prin originarea dependentă din primele cinei din cele șase 

), se penetrează cu fenomenele minţii, care apar din cel de- 


60 Sad dhavata, Jap. roku dai, Lit. „cei șase mari”, aşa-numiţi pentru că toate lucrurile care există sunt 
compuse din ele 


61 Vezi Karunadasa, 1967, passim. 

62 A se vedea mai Jos, pp. 376 şi urm. 

63 MKDIJT, p. 2320, s.v., Rokudai; p. 2322, s.v., Rokudai taidai;, BKDIJT, p. 296, s.v.. Engi; p. 2033. 
s.v., Shingonshu; p. 5070, s.v., Rokudai. 

64 Idem. 

65 Pentru a stabili non-dualitatea Suchness şi fenomene Budismul Shingon învaţă că fiecare dintre Corpurile 


Buddha este un aspect al supremului dharma-kaya şi, prin urmare, le numeşte nirmana-dharma-kaya, sambhoga- 
dharma-kaya şi aşa mai departe. 

66 Kobo Daishi, comentând Dainichikyo şi citat în MKDIT, p. 2322. s.v., Rokudai taidai. 

67 Jap. rokudai muge. Vezi MKDIT, pp. 2322f., s.v., Rokudai taidai. 


corpul este fuzionat inseparabil în non-dualitate cu mintea; Corpul și Mintea lui Buddha sunt 


ini II 


În viziunea Buddha Iluminat nu există nicio diferenţiere a sinelui și a altuia decât sinele: 
Elementul Pământ al corpului său este fuzionat cu Elementul Pământ din întregul univers; 
Elementul Apă al Corpului său străbate Universul Apă în mod universal; şi aşa mai departe pentru 
fiecare dintre cele şase Elemente. Elementele corpului și minţii sale sunt fuzionate cu lumea; Corpul 
lui Buddha este corpul cosmosului; ambele sunt compuse din şi provin din cele şase Elemente; și, 
prin urmare, Corpul Buddha este numit „Corpul Dharma al celor Şase Elemente”. 

Primele cinci, din cele șase Elemente se corelează cu cinci forme: Pământul cu cubul. Apa 
cu sfera. Focul cu piramida. Aerul cu emisfera şi Eterul cu forma bijuteriei. Aşezate una peste 
cealaltă, acestea alcătuiesc „Stupa celor Cinci Cakra” (Jap. Gorinto), o stupă găsită în nenumărate 
locuri în Japonia. Conştiinţa elementului, care nu se încadrează în limitele formei, nu este 
reprezentată, dar din moment ce, conform doctrinei Shingon, forma (rupa) şi mintea (citta) sunt 
non-duale, cele cinci Elemente cu formă sunt inseparabile de a șasea , care este imanent în toate, și 

prin implicaţie în forma stupă. 


E 

În Shingon Buddha suprem este Dainichi Nyorai, „Marele Soare” Tathagata 
(Mahavairocana)”!. În conformitate cu doctrina neobstrucţionării celor şase Elemente, Corpul 
Dharma al lui Dainichi este asimilat cosmosului; Corpul Dharma al lui Dainichi și Lumea Dharma 
(dharma-dhatu)”? nu sunt altceva decât cele şase Elemente. De aici, stupa celor Cinci Cakra, adică 
Stupa celor Cinci Elemente, reprezintă Corpul lui Dainichi Nyorai şi corpul universului, motiv 
pentru care este numit şi Stupa Corpului Lumii Dharma (Jap. Hokkai shari to)”. 
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68 Jap. rokudai hosshin. Vezi BKDIT, p. 3 388, s.v., Gorin. 
69 In mod normal, silaba seminţelor pentru Conştiință este zumzet, dar aceasta se referă mai precis la 


Conştiinţă, deoarece este înnăscută şi nerealizată în mintea ființei neiluminate, în timp ce vam este Conştiinţa care a 
fost pe deplin realizată în Trezire. 


70 MKDIT, p. 652; EKDIT, p. 1389, s.v. Gorinto; Saunders, 1960, pp. 168 şi urm .; Glasenapp, 1944, p. 107. 
7I Cf. mai sus, pp. 25. 
72 Jap. hokkai. Aşa cum s-a indicat anterior, cuvântul dharma (Jap. Ho) este susceptibil de interpretare la 


diferite niveluri: la un nivel este Legea total transcendentă, la altul este sinonim cu „lucruri” sau „entități 
fenomenale”. În budism, în general, Lumea Dharma (dharma-dhatu) este transcendentă; este Lumea Asemenea. În 
budismul Shingon, în schimb, termenul se referă la această lume a darmelor sensibile care, în viziunea ezoterică, 
este non-duală cu Lumea transcendentă a Dharmei. Consideraţii similare se aplică termenului dharma-kaya, 
„Dharma Body”. Vezi BKDIT, o. 4557 şi MKDIT - p. 1991, s.v., Hokkai; şi p. 2019, s.v., Hosshin. 

73 Jap. shan este sarira, „corp”, dar înseamnă şi „relicvă”, astfel încât hokkai shari to poate fi considerat şi 
„Stupa relicvei mondiale Dharma”: în acelaşi mod în care alte stupe conţin relicve, acesta conţine Lumea Dharma. 


Fig. 283: 
a. Stupa celor Cinci Elemente (Jap. Gorinto) care arată corelaţiile celor cinci Elemente cu cele 
cinci forme, cele cinci culori și cei cinci Buddha din Lumea Matricială. 
b. Stupa celor cinci elemente inscripționate cu silabe seminţe. Pe partea din faţă a stupei sunt 
scrise a, va, ra, ha și kha, care sunt silabele seminţelor celor cinci Elemente Pământ, Apă, Foc, Aer 
și Spaţiu, precum şi cele ale celor cinci Buddha din Lumea Matricială. Pe spatele stupei este scrisă 
o singură silabă vam, care este silaba sămânță a celui de-al șaselea element, Conştiinţa, și, de 
asemenea, a Mahavairocanei în Lumea Diamantelor. Stupa indică astfel non-dualitatea 
fenomenelor fizice şi a Minţii şi a Tărâmurilor Matricii şi Diamantului. 


Fiinţa şi Buddha sunt non-duale (advaita, Jap. Fun:); stupa Elementelor este, de asemenea, 
omologă cu corpul uman. Cele cinci Elemente ale stupei sunt cele cinci cakre situate pe axa 
coloanei vertebrale. Cakra Pământului este situată în partea inferioară a corpului, inclusiv 
picioarele; cakra de apă se află în regiunea stomacului; cakra Focului este în piept; cakra Aer se află 
în regiunea feţei; iar cakra Elementului Eter se află la coroana capului. În practicile meditaţionale 
asociate cu această schemă”, sadhaka meditează mai întâi asupra Elementului Pământ, 
vizualizându-l ca silaba a şi sub forma unui pătrat galben situat la perineu; apoi vizualizează Apa ca 
silabă va şi sub forma unui cerc alb la buric; Focul ca silaba ra şi un triunghi roşu la inima lui; 
Aerul ca silabă ha şi ca o formă de jumătate de lună albastră închisă (sau neagră) între sprâncene; şi 
în cele din urmă îl vizualizează Etherul ca silabă kha şi ca o bijuterie de culoarea cerului în partea 
de sus a capului. În acest fel, yoghinul își identifică corpul cu stupa şi, prin urmare, cu Corpul lui 
Dainichi şi cu cosmosul”. 


Fig. 264: Un desen japonez care arată corelația părților Stupei celor Cinci Elemente și a cakrelor 
din corp. Perechea superioară a mâinilor face mudra Mahavairocana din Lumea Diamantelor; 
perechea inferioară îşi face mudra în Lumea Matricei. Cele două cercuri mici desenate în bijuteria 
celui de-al cincilea Element, Spaţiul (akasa), corespund punctelor nirvana și reprezintă realizarea 
Iluminării. 


Fig. 285: Exemple de Stupa celor Cinci Elemente (Jap. Gorinto). 


74 Aşa-numita „Meditaţie asupra celor Cinci Cakra” (Jap. Gorinkan). 
75 MKDIT, p. 651, și BKDIT, p. 1388, s.v., Gorinkan; MKDIT, p. 650, şi BKDIT, p. 1388, s.v.. Gorin. 


Conform tradiţiei Shingon'€, sutrele ezoterice au fost predicate nu de Sakyamuni în lumea 
oamenilor, ci de Corpul Dharma din Maha-vairocana (Dainichi) către Bodhisattva Vajrasattva (Jap. 
Kongosatta), care le-a sigilat într-o stupă de fier din India de Sud , unde au rămas până la sute de ani 
arinirvana Sakyamuni, când au fost recuperaţi de stăpânul indian, Nagarjuna. 


Şcoala Shingon oferă mai multe interpretări ale simbolismului acestei legende. Potrivit uneia 
dintre aceste Vairocana personifică Buddha perfecționat, deoarece se află dincolo de toate condiţiile 
limitative, iar Vajrasattva reprezintă Buddhahood în măsura în care este principiul condiționat şi 
mutabil şi, în ceea ce priveşte ființa neiluminată, este Iluminarea situată în mintea înnăscută dar 
nerealizată, aşa-numita Minte a Iluminatului (bodhicitta). Când Mahavairocana predică doctrina 
Vajrasattva îl transmite din starea sa de imuabilitate eternă către miezul cel mai interior al minții 
fiecărei fiinţe, unde stă ascuns până când este descoperit de meditație. Stupa este chiar Trupul lui 
Vairocana şi întruchiparea Iluminării; şi întrucât iluminarea este înnăscut în mintea ființei, la fel este 
şi stupa. Prin urmare, Subhakarasimha numește stupa de fier „Buddha-stupa din minte”* și explică 
faptul că cuvântul sanskrit caizya, sinonim cu stupa, este echivalent etimologic cu cirta, „minte”: 
caitya, sau stupa, este Mintea Buddha şi, prin asociere, Mintea Iluminatului (bodhicitta) înnăscută 
în mintea tuturor fiinţelor”. Intrarea lui Nagarjuna în stupa de fier este realizarea Minţii sale 
înnăscute a Luminilor; este revelația Buddha-ului său fundamental şi inerent, Natura. Uşa stupei 
reprezintă obstacolele ignoranței, iluziei şi pasiunii care obstrucționează realizarea Buddhaităţii 
înnăscute a cuiva“. 

Conform unei interpretări complementare, intrarea lui Nagarjuna în stupă este un exemplu 
de practici ezoterice în care sadhaka îşi concentrează mintea asupra unui simbol (în acest caz o 
stupă) şi se unifică cu el astfel încât să existe o realizare imediată a sensului esenţial al simbolului: 
referentul metafizic al simbolului este înţeles direct şi încorporat în sine. Stupa de fier este stupa 
Lumii Dharma, creată ca iluzie de puterea divină a Vairocana şi folosită de Nagarjuna ca obiect de 
meditaţie pentru a dobândi Cunoaşterea Lumii Universale Dharma. După ce a atins această 
cunoaştere în samadhi, Nagarjuna a transmis-o în sutrele ezoterice. 

Această interpretare implică un concept care este una dintre cele mai profunde înţelegeri ale 
budismului ezoteric, şi anume că realizarea uniunii (yoga) prin concentrarea contemplativă pe un 
simbol precum o stupă nu este un proces de transcendere a iluzorului pentru a atinge realul, că este, 
nu o eradicare a formei impermanente şi mutabile a simbolului pentru a percepe realitatea imuabilă 
şi permanentă care se află dincolo de aceste iluzorii externe. Budismul ezoteric învaţă că formele 
mutabile sunt, de asemenea, reale la nivelul lor, iar uniunea realizată în meditaţie este o percepţie a 
inseparabilității non-duale a mutabilului și a imuabilului. 


„Aceasta este aceeași 
stupă pe care sadhaka o contemplă în ritualurile vizualizării Stupa Lumii Dharma, care este 
identificată cu Buddha Vairocana. Această meditație este o reconstituire a deschiderii stupei de fier 
de către Nagarjuna şi a primirii şi transmiterii doctrinei sale. 


76 Înregistrat de Amoghavajra în Kongochogiketsu ca tradiţie transmisă oral de către stăpânul său Vajrabodhi 
şi citat în MKDIT, p. 1706, s.v., Nantentg. 

77 Idem. 

78 Idem, citând Subhakarasimha. 

79 Subhakarasimha, citat de MKDIT, p. 1647, s.v., Sotoba. 


80 MKDIJT, pp.1705ff., s.v. Nantentetto. 


* %* 


Cu doctrina Shingon a non-dualităţii corpului stupei şi a Corpului Buddha Suprem 
Mahavairocana ajungem la cele mai îndepărtate sensuri ale simbolismului. În această doctrină, 
simbolul nu mai este o imagine sensibilă sau o reflectare a unei Realităţi supra-sensibile. 
Dimpotrivă, este realitatea însăşi. Simbolul și referentul său coincid. 


. Buddha este complet prezent sub forma arhitecturală. 
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Fig. 286: Exemple de Stupa celor Cinci Elemente. 


